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با احترام به 
استاد حاج محمود زواريان 
كه راوى حديث آرزومندی بود... 
هيج از خاطر نمی‌برم كه با دیده‌های اشک ‌بار» نخستين كلماتى كه 
حجّتٍ آخرين در هنكامه ميلاد بر زبان آورد را زمزمه مىكرد: 
«لو أذِنَ لنا فى الکلام لزال الشّك» 


www.ebnearabi.com 


E I OT O ANN AN NONA IE ANN ييشكفتار‎ 


فصل اوّل: دربارة ابن عربى وكتاب الفتوحات المكيه دجوو توا نه ونم مشو او وباج ول essen‏ 
ابنعربى و عقيدةً وحدت وجود و نو و NE‏ 
آثار ابن عربى مك AEE‏ شوج سبو و و هورگ مو MA‏ 
روش ابنعربى در كسب معارف Sa SRE AS‏ هی ۱19۳ 
مذهب ابن عربى SJ LAN‏ و رد و اس و lei ee‏ و VNA‏ 
تأثير آراء ابنعربى بر ديكران A SN‏ 11 


انتساب فتوحات مكيه به ابن عربى E‏ امو VA‏ 
انگیزة تأليف و وجه تسميةٌ كتاب ASS ES ES‏ 
موضوع کتاب ee ae REN‏ ا 


مسائل مطروحه در نوشتار حاضر FA RAR RRA RN‏ 
جايكاه احاديث در فتوحات مكيّة ابن عربى E AS RT E START‏ 
۱-۲ - مقدمه ni‏ یا شرا Me na tk n ee r‏ 
۲-۲ شناخت و آگاهی ابنعربى از حديث و سنت مره EO‏ وه هر موه نج ۱۰ 
۲-۲ -کاربرد روایات در فتوحات مکیه lajajo ati‏ منم هو او و و Agee‏ 
۴۳۲ - نگرش متفاوت ابن‌عربی به روايات فقهی و احاديث اعتقادى TM‏ ا Na‏ 


۵-۲ اصالت بخشيدن به مكاشفات عرفانى در برخورد با روايات EME ME‏ ا ين 
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1 كا ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۶۲ ديدكاههاى علم الحديثى ابن عربى ولع و AT SSE‏ و ۳ 
۷-۲ -ابن‌عربی و احاديث اهل بيت اچ JA e ee ee Ab‏ 
۸-۲ -ابن‌عربی و سخنان صحابه ae AR‏ و 11111 1 1 ONE‏ 
٩-۲‏ - نظر ابنعربى راجع به نقل به الفاظ و نقل به معنى در حديث ei ia‏ رم 
۱۰-۲ -ملاکهای صخت و تأييد حدیث در نزد ابن‌عربی A DN‏ ا ۳ ۵ 
۱۱-۲ - دیدگاه ابنعربى دربارةٌ تعارض روايات با قرآن يا احاديث ديكر ON ARTES‏ 
۱۲۲ -نقد و بررسى نحوةٌ برخورد ابن‌عربی با یات و روايات ال ا E‏ 

۱-۱۲۲ عدم يايبندى به قواعد زبانی و حجيّت ظهور obl‏ و روايات ENR‏ 

۲-۱۲۲ - تبعیض غيرموجّه درقبال احادیث e‏ سوام وف خی ZV‏ 

ple ۲۱۲-۲‏ مصونیت کشف شهود غير معصوم از خطا و اشتباه Mn‏ ی یط 


۴۱۲۰۲ اختلافات اهل مكاشفه AM‏ 000001 000 0000 ا EN‏ 
۵-۱۲۲ -ناکارآمدی روش ابنعربى در تشخيص صخت و سقم احاديث a‏ اع 


مقدمه روک وه pene‏ فشي و بو روبق نوی ون وی جوا شاوی ال ا VV‏ 
١ -‏ - حديث «ان الله خلق pol‏ على صورته» a UES‏ م 
۱-۱-۳ بررسی مآخذ حديث Neng ey A SESE e‏ 
۲-۱-۳ - نقد و بررسى اسناد حديث لل ا 
۱-۲-۱-۳ - شبهة اسرائیلی بودن حديث مجو مها لت شا جر تم لام ا لا 

امل 8-3 جرح رأونان VIERA‏ 
۲-۲-۱-۳ - سند حديث ابن عمر :0 0 VVE‏ 
۲۱-۳ -نقد و بررسى متن حديث اوت ةل ف لف bne‏ لل VVO zena‏ 
۱-۲-۱-۳ نقل تقطيع diš‏ حديث مذكور در فتوحات مكيّه ا 78 
۲-۳-۱-۳ برداشت محذثان و دانشمندان از حديث aa vah‏ 
١-7-3-١‏ - تبيين دانشمندان شيعى Ne‏ 
۲۲-۲-۱۳ - تبيين دانشمندان اهل سنّت A e‏ 
۲۲-۲-۱۳ نقد متنى حديث ابن‌عمر erases ee gE‏ 7 
58-73-83 -جمع بندى ا NT‏ 
۲-۲-۱-۳ -ابن‌عربی و حديث «ان الله خلق pol‏ على صورته» ما ال NU‏ 
۱-۲۲-۱۳ - حدیث و«توحيد ذاتى» 9 0 ی ار 
۲۲-۲-۱۲ حدیث و «خلافت خداوند» RE O EEA‏ جرال بايا 
۲۲-۲-۱۳ حديث و «توحيد افعالى» Ni SEDR‏ 


Tere Neg e ed ۔ ۴ ۔ صواب بودن تمام تصوّرات انسانها دربارة خدا‎ V. VLA. 


www.ebnearabi.com 


۴۲۱-۳ نقد و بررسى برداشت ابنعربى از حديث ا ا AN noj a‏ 
۱-۴۳-۱۳ عدم ارجاع ضمیر به خداوند NO‏ هو ی ار E‏ 
o ۲۴۲-۱۳‏ ناهمخوانی با آموزه‌های اسلامى Ese‏ 

۱-۲-۳۲۱۳ نقد دیدگاه ابنعربى دربارة «توحيد ذاتى» ........... ۹۵ 
ple ۲۲۴۳۲۱۳‏ اشتراک معنوى صفات الهى با صفات بشرى... ٩٩‏ 
۲۲۴۲-۱-۳ نقد دیدگاه ابنعربى دربارة محبور بودن انسان تي ها 
۴۳۲۴۳۲۱۳ نقد duše‏ «صواب بودن تمام تصورات انسانها دربارة 

خدا» ONEN OS RS a TM‏ ا 

۲-۳ - حدیث «من عرف نفسه فقد عرف KA,‏ لح ام ارد وات ih ala drla‏ تامو ابش وا و VEPs‏ 
۱-۲-۳ بررسى مآخذ حديث الو طن فل لتقا RN‏ او اما ا JN‏ 
۲-۲-۳ -نقد و بررسى اسناد حديث 0 10000 101000101010 
۲-۲-۳ -نقد و بررسی متن حديث EE IER RT RR RATS‏ 

۱-۲-۲-۳ - تبيين محذثان و دانشمندان از حدیث kedj‏ ا دای VER‏ 

NV še mre en na ek تبيين ديكرى از حديث جب‎ - ۲-۲-۲-۳ 

۲-۲۲۳ - برداشت ابنعربى از حديث NE eski‏ 

۳۲۲-۳ نقد و بررسى برداشت ابنعربى از حديث مس بالل 
۱-۴۲-۲۳ -دلالت قرآن و روايات بر آيه بودن معرفت آفاقی و انفسى .. ۱۱۶ 
۲۴-۳۲۳ -دلالت آیات و روايات بر معرفت فطرى خدا نا 
۲۴۳۰۲۲۳ - تعارض نظرية وحدت وجود و موجود با یات و روايات ...... 1۹ 

Mene nalna TASCA حدیث «قرب نوافل» ا ااا‎ - ۲۳ 
TERES و‎ dona la rane zaka le vana kva ta -_مآخذ حديث‎ ۱-۲۰۳ 
۲۶ ا‎ NE بررسى اسناد حديث‎ ۲-۲-۳ 

۱-۲-۲-۳ -نظر محذثان سنّى دربارة سند حديث ME eee‏ 

۲۲-۲۳ - نظر محذثان شيعه دربارة سند حديث uče‏ ع الم ا ا VIN‏ 

۲-۲-۲-۲ جمع بندى وضعیّت سندى حديث OR SANENIME‏ اق ا 1 

۲۲-۳ -نقد و بررسى متن حديث 000000 200 
۱-۲-۲-۳ دیدگاہ محذثان دربارة مفهوم حديث es‏ ملحو رو NA‏ 
۱۱-۳-۲۳ - نظرات محدّثان سنّى دربارة مفهوم حديث VD‏ 
Vivo Vor‏ نظر بیھقی EAS‏ ا VEY‏ 
“ا م_”"-١-١-5-نظر‏ ابنجوزى IESE a A‏ 
vv VL‏ ۲ -نظر ابن حجر عسقلانى Mai teo k ek‏ 
۲۱-۲-۲۳ نظرات محذثان شيعه دربارة مفهوم حديث مخ BR‏ 


۱-۲۱-۲۲۰۳ -نظرملا صالح مازندرانى SSeS ge‏ 
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۸ كا ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


sovo VLA. VV.‏ فخر الدين طريحى م او و ا 
۳٣۔۴‏ ده ۲ نظر شيخ حر عاملی ا ۱۱۳۰ 
۱-۳۲۰۳ ۴-۲ نظر علّامه مجلسى A A,‏ 


۲۲۲-۳ -ارزیابی تبيين محذثان از حديث .0000-7-5 1000 
۲-۲-۲-۳ - برداشتی از حديث در پرتو خطبهٌ هفتم نهج البلاغه خر سس ۱۳۵ 
۴۲-۲۳ برداشت ابنعربى ازحديث 8ب “0 VTA‏ 
۵-۲-۲۳ نقد برداشت ابنعربى از حديث EAs see‏ 


۱-۵۲-۲۳ - ناهمخوانى با سياق حديث aera CS‏ ۱۳۵( 
۲۳ ۲۵-۲ - ناسازكارى نظريةٌ وحدت وجود با مدلول آيات و روايات ..... ۱۴۶ 
۲۵-۲۲۳ - ناسازگاری تلقى ابن‌عربی از توحيد افعالى با آيات و روايات . ۱۴۶ 


۴۳ حديث «کان الله و لا شىء معه» IA‏ اه یه NTI V IE‏ 
۱-۴۳ بررسى مآخذ حديث ٩ TT EEA‏ 
٣۔۴۔۱۔١‏ مأخذ سنّى حديث ENS SESSA O ASS O‏ 

۲۱-۴۳ مأخذ شيعى حديث EI‏ اناق اموب ا ا 
۲-۴-۳ -بررسی اسناد حديث VA sesa RE AA‏ 


۱-۲-۴۳ - أسناد احاديث منابع سنّى a SE NINJA‏ لئس 
۲۲-۴۳ _ اسناد احاديث منابع شيعه NARs AE SESE a ME ROME‏ 


۲۴۳ -نقد و بررسی متن حديث 1 0000 ونر ۵ 1۵ 
١-3-8‏ ترجمةٌ حديث 121 AE OS‏ 
۳٣۔‏ ۴۔۳۔٠۔١‏ ۔ ترجمة احاديث منابع سنّى SSE‏ و NAA‏ 
۲۱-۳-۴۳ ترجمة احادیث منابع شيعه raji‏ و نی ۱۵ 
۲۲۴۳ دیدگاه دانشمندان دربارة حديث NOM nes ns be en‏ 


۲-۲-۴۳ -درج در متن Cole‏ موی السرم وه یو السام Nona nn‏ 


۴۲۳۳ ۔ برداشت ابن‌عربی از حدیث کر ی رک هی مرک ل VS‏ 
۵-۲۴۳۳ نقد برداشت ابن عربى 01011111111 


۱-۵۲۴۳ - ناهمخوانی برداشت ابنعربى با سياق احاديث Ves‏ 
۲۵-۲-۴۳ -دلالت آيات قرآن و احاديث ديكر غ2 


۴-۳ ۲-۵-۲ - تعارض آموزه‌های اسلامى با وحدت وجود و موجود de‏ لفن 

۵-۳ - حدیث «انّ الله فى قبلة المصلّی» ل هه سوه ها k PA‏ وه Yoga Aa‏ 
-١-8-*‏ بررسى مآخذ و اسناد حديث TO‏ ا A AE RE A‏ 
۲-۵-۳ نقد متنی حديث WY geet‏ 
۳۔۵ ۔ ۲ ١‏ - برداشت ابن‌عربی ازحديث ne‏ ۱۲۱۷۰۲۰ 
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۶۳ حدیث «كان الله فى عماء ما تحته هواء و ما فوقه هواء» نم ارو nono pat‏ ۱۸۳ 


۱-۶-۳ بررسى مآخذ حديث AE A OE ORA ODVE‏ 
۲-۶۳ بررسى سند حديث eles‏ لمق الام ا کی و ملم ORME‏ ۱۸۵ 
"ع 8 _نقد و بررسی متن حديث ا 
# عزن AVENE O A RR RA O EM A‏ 
۳ ع 7 - 7 ديدكاه دانشمندان دربارة حديث 70 1 VAN ENE‏ 
۱-۲۲-۶۳ _ديلكاه دانشمندان سنّی ele sk‏ ا اا 
۲۲-۲-۶۳ دیدگاه دانشمندان شيعه اع م ا VS‏ 
۲-۲۲-۶۳ ۔ برداشت ابنعربى از حديث Yn‏ 


۴۲۲-۶۳ نقد برداشت ابن عربى 008 0 0000000000 
۳ ۷ حديث «ينزل ربنا کل ليلة الى سماء الدنيا» 00000000 


۱-۷-۳ بررسی مآخذ حديث ONO‏ ب ا RTT AE‏ 
۱-۱-۷۳ - جایگاه حديث در مآخذ سنى A O RANE‏ ۱۱5 
۲۰۱-۷۳ جایگاه حديث در مآخذ شيعه ا 

:5-1-1 بررسى اسناد حديث ME POTENJE‏ اا ا 
۱-۲-۷۳ - اسناد حديث در منابع سنّى SEES‏ امس ا 
۲۲-۷۳ - اسناد حديث در منابع شيعه ae RE N ii,‏ و مم ل 

۳ ۲-۷ -نقد متن حديث A ET‏ 
۱-۲-۷۳ ترجمة حديث در منابع سنّى 7 Ess‏ 
۲-۲-۷-۳ - ترجمة احاديث منابع شيعه TER EO TE‏ 
۲۲-۷۳ _ نظرات دانشمندان دربارةٌ متن حديث كدج هه rajon‏ و امه و O‏ ۱۳ 

۱-۲۳-۷۳ - نظرات دانشمندان سنّى LEE NEON‏ 
۲۲۲-۷۳ - نظرات دانشمندان شيعه ا لم ا 
۴۲۷۳ - برداشت ابنعربى از حديث ا ل ل AA EN‏ 
۵-۲-۷۳ نقد برداشت ابنعربى از حديث شو نح دوو ردنا قار تو لقعو توا ار و NA A AE‏ 

۸-۳ حدیت «ان الله تعالی قال: "من ذکرنی فى نفسه ذکرته فى نفسی "» ze‏ ی ۲۱۲۱ 

۱-۸-۳ بررسی مآخذ حديث Sassen Eee‏ ۱۲۱۲ 

7-8-7 بررسى اسناد حديث Fe eae‏ 

۲-۸-۳ - نقد متن حديث Re Re‏ لا ا VOV‏ 
۱-۲-۸-۳ نظرات دانشمندان دربارة محتواى حديث ESS‏ ۳۱۵ 
۲-۲-۸-۳ - برداشت ابنعربى از حديث dka‏ و رو ae ei‏ میاه و ی VI Va‏ 
۲-۲-۸-۳ بررسی برداشت ابنعربى از حديث IAEA‏ 


k RO NE سور‎ NE الله يفرح بتوبة عبده» رو‎ zb حديث‎ - ٩-۳ 
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٠‏ كا ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۱-۹-۳ -بررسی مآخذ حديث Naser TS Î‏ 
۱-۱-۹-۳ - مآخذ سنّى حديث 000 0 TOE‏ 
۲ب ماخد شيعى حديث TE ES E e‏ 
۲-۹-۳ بررسی اسناد حديث AE V OE AJO‏ 
۲۹۰-۳ - نقد متن حديث مه اه دا وکا تا جر وتوا اا SER‏ ا ۲ 
۱-۲-۹-۳ ترجمهٌ حديث کر NA zo RE‏ 
۲۲۹-۳ - نظرات دانشمندان دربارة متن حدیث AE RANE‏ اه نموه ار( 
۲-۲-۹-۳ - تبيين اين اوصاف در روايات اهل بيت اچ NA ME‏ 
۳۲۹-۳ - برداشت ابنعربى ازحديث معان مص نا زو اس کوک kart‏ يم NV‏ 
۵-۲-۹-۳ نقد برداشت ابنعربى از حديث NJA SEA SS‏ 
۱۰-۳ - حديث «ترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدر» TPN seeta ge‏ 
۱-۱۰۰۳ بررسی مآخذ حديث O TT‏ وب ۱۳۱۱ 
۳۔ 53-١‏ بررسى اسناد حديث NE EN ENE AR‏ رنه 
۲۱۰-۳ -نقد متن حديث OER‏ ارا کوب و ۲۱۸ 
۱-۲۱۰۳ - نظرات دانشمندان ستی blja‏ متن حديث TYA sek‏ 
۲۲۱۰۳ نظرات دانشمندان شيعه دربارة متن حديث رضن 
۱۰-۳ ۲-۲ برداشت ابنعربى از حديث NE‏ مو شوو E‏ م ke ene Se‏ 


۱۰-۳ ۲-۴۲ _ناسازگاری برداشت او با متن و سياق حديث دن 

۱۱-۳ - حديث «لو دليتم بحبل لهبط Je‏ الله» ER ENE SEO O,‏ بر 
۱-۱۱۳ بررسی مآخذ حديث Je RESET‏ 
۲۱۱-۳ بررسی اسناد حديث e O RAI‏ ل عض 
۲-۱۱-۲۳ بررسی متن حديث a a ani‏ ال ا ل ا ۳۵ ۵ 
۱-۲۱۱۳ - تبيين دانشمندان از حديث 11-55 1 1111171 

۱۱-۳ ۲-۲ - برداشت ابنعربى از حديث ال اس ی الم 

۱۱-۳ ۲-۲ -نقد و بررسی برداشت ابن‌عربی از حدیث ega‏ ولد و ف ماد وان جوز TOF‏ 

۱۲۳ - حديث «كنت كنزاً مخفياً» A RA ENO A A RO EN‏ 
۰۳ ۱۱۲ بررسى مآخذ حديث ما ا VOV an a Ace‏ 
۲۱۲-۳ بررسى اعتبار حديث ENI NE‏ اس NA SEE EO‏ 
۲-۱۲۳ -بررسی متن حديث YAN seek‏ 
۱-۲۱۲۳ - نظرات دانشمندان دربارة متن حديث ون 


۲-۲۱۲۳ - برداشت ابنعربى از حديث تسن ومح نزو و SS E‏ 
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۲۲-۱۲۳ -نقد و بررسی برداشت ابن‌عربی از حدیث و هدوتس ۲ 3۶ 

۱۳-۳ - حديث «ان الله يتجلى يوم القيامة لهذه الأمة» ا 
۱-۱۳۳ بررسی مآخذ حديث a dl A ba ba balada elja‏ ا ا ( 
۲-۱۳۳ بررسى اسناد حديث بس اب م ا ۲۶۲ 
۲-۱۲-۲۳ بررسی متن حديث ااا ل 
۱-۲۱۲۳ نظرات محذثان blja‏ متن حديث 10-89 1 200010100111 
۲-۲۱۳۳ - برداشت ابنعربى از حديث eee ee‏ 
۲۲-۱۳۲۳ - نقد برداشت ابنعربى از حديث وال اا ا ا NE A‏ 

۱۴-۳ - حديث «نور أنى آراه» لخو و ماده سويت NV sese‏ 
۱-۱۴۳ -بررسی مآخذ حدیث O O RO TO‏ ا الما 
۲-۱۳۳ بررسى اسناد حديث وه هم نط SRR‏ دواد قو أذ شوو دموا nasa pr‏ ۱۲۱۷۳۲ 
۲۱۴۳ نقد و بررسى متن حديث اتج كن را اماو ا و لا ره ۵۱ رل 
۱۴-۳ ۱-۲ -نظرات دانشمندان و محذثان GOR‏ ا ا 

۳ ۔ ۱۴۔۳۔٣١‏ رد اصالت حديث MVO ETARA OSES‏ 
۲-۱-۳۱۳۳ حمل حديث بر دیدن خداوند به صورت نور دسم سا ۱۳۱۷۶ 
۲۱-۲-۱۴۳۳ حمل حدیث بر عدم رؤيت خداوند حو سم موس ۲۷۶ 
۴-۱-۲۱۴۳ سكوت در برابر معناى حديث 0000 21000000 
۲-۲-۱۴۰۳ وجه صحيح برای اين حديث A Men Re‏ 
۲۲-۱۴۳۳ برداشت ابن‌عربی از اين حديث e‏ ا و ل ل وو ۲۸ 
۴۲۱۴۳۳ نقد برداشت ابنعربى از حديث م VAM ona tole‏ 

۱۵۳ - حديث «لا تسبوا الدهر فان الله هو الدهر» م وه و و ا VA a‏ 
۳ ۔ ۱۵۔۱ - بررسی منابع حديث 0 A‏ 
۲۱۵-۳ - بررسی اسناد حديث VO A NE RO REJA‏ م K NE‏ 
۲۱۵-۳ - نقد و بررسى متن حديث بت S‏ اسلا تبسن ف اه ا VN‏ 
۱-۲۱۵۳ - برداشت ابنعربى از حديث اذ[ ره 
۲۲-۱۵۳ - نقد برداشت ابنعربى از حديث NAM EAS‏ 

۱۶۲ - حدیث «أصدق بيت قاله الشاعر الا کل شى ما خلا الله باطل» عا NAV anka lja‏ 
۳۔ ۱۶۔۱ ۔ بررسى منابع حديث a A NE EI O EM‏ 
۲۱۶۳ ۔ بررسی اسناد حديث SRR OR DAJEMO‏ 1[ ا 
۲۱۶۳ -نقد و بررسى متن حديث SERS‏ مق VAM ESS‏ 

۳ ۱-۲-۱۶ - مفهوم باطل بودن همه جيز جز خداوند SNA‏ 
۲۲۱۶۳ - برداشت ابنعربى از حديث A TI TA‏ اس 


“ع١‏ _ "*-  ”‏ نقد برداشت ابنعربى از حديث ve Ne‏ ا AV‏ 
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۳ ا ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۱۷۰۳ - حديث «رأيت ربى فى صورة الشاب» و اس ادو بع ل م NA oja‏ 
۱-۱۷۳ -بررسی منابع حديث AR ee RAN O ORA DE‏ 
jao. Y‏ اسناد حديث OR NI‏ ی AE‏ 
۲۱۷۳ -نقد و بررسى متن حديث A RE ANA ENI NALNI‏ | 
۱-۲۱۷۳ رڈ حديث توشط اهل بيت ا و دانشمندان مسلمان ERE‏ 
۲-۲۱۷۳ - برداشت ابن‌عربی از حدیث ی OE‏ سر ۳۲ 
۲۲-۱۷۳ -نقد و بررسى برداشت ابنعربى از حديث ال 
۱-۲-۲۱۷۳ عدم استناد به نصوص دینی در اثبات عالم خيال neč‏ ۳۵ 
۲۲-۳-۱۷۰۳ - تأكيد اهل بيت 56 بر عدم تخيّل ذات خداوند ا ME‏ 
۳۰۳۰۳-۱۷۳ خطاپذیری تخيّل a Se‏ 

۱۸-۳ - حديث «أنّ الله ضرب بيده بين كتفى فوجدت برد أنامله بين ثديى» مد و ع NV‏ 
۱-۱۸-۴۳ - بررسى منابع حديث ا N AO‏ 
١-١-8-7‏ متابع شيعى OS‏ لوخ لاقم وام طم REVS‏ 
7-١-8-7‏ منابع سنّى CA E EEA O ME‏ 
1417 ررمت اناد Asse ess‏ 
۱-۲-۱۸۲۳ سند منبع شيعى NA E EO Na‏ 
نت ۲۲ - اسناد منابع سین area kani‏ رم و O‏ 
۲۱۸-۳ - نقد و بررسى متن حديث كي نجه VI na ane jena‏ 
۱-۲۱۸۳ - نظرات دانشمندان دربارة متن حديث تروط اما تعبط لو ا NA‏ 
١-١-5-8‏ - دیدگاه دانشمندان شيعى MON nan et,‏ 
۲۱-۲۱۸۳ -دیدگاه دانشمندان سنّى ETN‏ م DEERE‏ 
۲۱-۲-۱۸۳۲ -جمع بندى OE OE NI A‏ ال NA ER‏ 

۲۲۱۸۳ - برداشت ابنعربى از حديث و la ple‏ سمخب اس ا 
۲۲۱۸۳ - نقد برداشت ابنعربى از حديث NJA en SE‏ 


فصل جهارم: نتايج yy‏ 
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ييشكفتار 


مجم 


بدون ترديد محىالدين ابنعربى در تصوّف وعرفان نظری از جایگاه ويزه 
برخوردار است؛ او در مفصل‌ترین کتاب خويش يعنى الفتوحاتالمکیه. به بسط 
نظرات عرفانی خود به ویژه در موضوع توحید پرداخته و در مواضع مختلف 
استشهاداتی به ايات قران کریم و روایات نبوی دارد. از ان جهت که اين کتاب. جامع 
تمام | راء ونظریات ابن‌عربی در حوزة عرفان‌نظری است. تأ ثیر چشمگیری برعرفان و 
تصوّف و فلسفه بر حای گذاشته است؛ آنچنان که تمامی‌عرفای بعد از خود را تحت 
تاثیر قرار داده است و در اشعار صوفیان و فلسفة صدرایی نیز بازتاب قابل 
ملاحظه‌دارد. تاثیر گذاری این کتاب درفرهنگ اسلامی» ضرورت بررسی مستندات 
قرآنی و روایی آن را شکار می‌کند. زيرا اقبال بسیاری از اهل اسلام به مطالب عرفانی 
این کتاب. از آن روست که ابن‌عربی تلاش کرده مکاشفات خود را با استناد به آ یات و 
روایات. موجه نماید.در اين راستا کتاب حاضر عهده دار بررسی احادیث توحیدی 
کتاب فتو حات مکیه از نظر متن و سند است. 

کتابی که پیش رو دارید با اندکی تغییرات. پایان نامة کارشناسی ارشد اینجانب در 
رشتة الهیات و معارف اسلامی‌است که در سال ۱۳۸۹ دردانشگاه تهران از آن دفاع 
کردم. 

از این پایان نامه چهار مقالهُ علمی پژوهشی و دو مقالة علمی ترویجی جاب شده 
است که عناوین آنهابه شرح ذیل است: 
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٤‏ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


١‏ مقالة «جايكاه حديث قرب نوافل در منابع فريقين و بررسى تطبيقى رويكرد 

عرفا و محدّثان نسبت به آن» اين مقاله در مجلة پژوهش doli‏ قرآن و حديث به 

۲ - مقالة «جايكاه احاديث نبوی در فتوحات مكيّة ابنعربى» كه در مجلة 

تحقيقات قرآن و حديث متعلّق به دانشگاه الزهراء به جاب رسيد. 

۳ - مقالة «تحقيق در متن و اسناد حديث ان الله خلق pal‏ على صورته» که در 

مجلة پژوهش‌های قرآن و حديث دانشكاه تهران جاب شد. 

۴ - مقالة «بررسى حديث تجلی خداوند در قيامت به صور مختلف و نقد برداشت 

ابنعربى از آن» که در مجلة پژوهش دينى منتشر شد. 

۵ و ۶ - دو مقالة «معناشناسی حدیث لاتسبوا الاهرفان الله هو الدهر» و 

«معناشناسی حدیث لو دلیتم بحبل الى الارض لهبط على الله» که در مجلة 

سفینه به جاب رسید. 

در فصلی از کتاب حاضر رویکردهای علم الحدیثی ابن‌عربی موردکنکاش قرار 

گرفته که تا حدودی مواضع او را در خصوص روایات اعتقادی مشخص می‌سازد؛آ نگاه 
روایات مورد استناد وی به ترتيب فراواني استعمال مورد بررسی قرا رگرفته است. 
در بررسی هر کدام از روایات توحيدىء ابتدا به مآ خذ و نظرات محدّثان دربارة سند 
ان حدیث پرداخته‌ام و سپس به موضوعات متنی و فقه الحدیثی روایات مذکور اشاره 
شده است و دست | خر برداشتهای ابن‌عربی از روایات توحیدی ارزیابی شده است. 
تلاش حقیر در سطر سطر اين نوشته‌ها آن بوده است که نقد و بررسی علمی را وجهة 
همت خويش قرار دهم و قلم رابه db‏ وهتک | لوده نسازم؛ به اين اميد که مقبول نظر 
اهل خرد و ایمان افتد؛ ارزویی والاتر آنکه چشم هميشه بیدار Js‏ زمان حضرت 
مهدی لا را که سلسله جنبان امر هدایت و مقتدای ارباب معرفت است» به خود 
حلب نماید. 
إلّهى إن كُنْتُ یر ll jeli‏ من رخمیک فَأَنْتَ أ 


هل أن تجود عَلَى 
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Ms. 


دربارة ابنعربى و كتاب الفتوحات المكيه 


ان عَرَبىء ابوعبدالله محمدبن علىبن محمدبن العربى الحاتمى SETA OE)‏ 
معروف به شيخ | کب عارف و صوفى مشهور جهان اسلام است وى در مشرق زمین 
این‌عربی خوانده مىشود تا ازابوبكر ابنالعربى (م ۵۴۳ ق» قاضی» محدث و فقیه 
اند لسى» نايد كرو" 

اودر ۲۷ رمضان ۵۶۰ ق در شهر مرسیه» در جنوب شرقى اندلساسيانياى امروز) 
چشم به جهان گشود و تا مشت‌سالگی در این شهر اقامت داشته است. در هشت 
سالگی» یعنی در ۵۶۸ ق» همراه خانوادة خود به شهر اشبیلیه. پایتخت آن روز اندلس, 
نقل مکان کرد و به مدّت سی سال در آنجا ماندگارشد. در همان شهر دروس مقذماتی 
را تحصیل کرد و زیر نظر برخی از علمای بزرگ آنجا به فرا گیری علوم و مطالعة کتب 
پرداخت. " آنچه می تواند به عنوان نخستین انگیزش‌های ابنعربى به عرفان و تصوّف 
محسوب شود. محیطی است که وی در آن زیسته و رشد یافته است. در اندلس آن 
روزگار محافل شیوخ صوفیّه و مریدان آنها رواج فراوان داشته است " وی در رسالة 


1 50000 ۴ T RI šan če ۲ : s 
خودشء در‎ diš روح القدس نام برخی از مشايخ خود را | ورده است ابنعربىء بنا بر‎ 





۲۳۲/۴ دائرة المعارف بزرك اسلامى‎ .١ 
۵۶۲/۱ تاريخ فلسفه در اسلام,‎ ۲ 

۳ دائرة المعارف بزرگ اسلامی, ۲۲۸/۴ 
۴ رسالةٌ روح القدس» ۴۳ 
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سال ۵۸۰ ق به «طريقت عرفان داخل شده است: «نلت هذه المقامات فى دخو لى هذه 
gij sš 3 Po; 1 1 si un dne‏ 5 ۳ 
الطريقة سنة ثمانين و خمسمائة» وى زندكى خود را ييش ازورودبه طريقت عرفانى» 
«زمان حاهلیت خود نامیده است." 
او سرانجام در ۸ ربيعالثانى ۸ در دمشق در خانة قاضی محبی‌الدین ابن زکی 
در ۷۸سالگی درگذشت و در دامنة حبل قاسیون در مقبرة خانوادگی ابن زكى به خاک 


سير ده Vaš‏ 


ابن‌عربی و عقيدهٌ وحدت وجود 

موضوع وحدت وجود. اساس تفگر اهل تصوّف را در باب توحید. شكل مىدهد. 
توحیدی که آنها بدان قانلند. عبارت است ازاينكه در عالم چیزی جز خدا وجود 
ندارد. استاد مطهری در توضیح این‌نگرش می‌نویسد: «توحید نزد آنها معنی‌دیگری 
دارد. توحید آنها [عرفا و صوفیه) وحدت و جود استء توحیدی است که اگر انسان به 
آنجابررسد همه چیزشکل حرفی و غیراصیل پیدا می‌کند. در این مکتب. انسان کامل در 
اور عن خن ی شوو اسلا انسان كامل خی هوه خداست وهر اسای که اتان 
کامل می‌شود. از خودش فانی می‌شود و به خدا می‌رسد.» بايد توجّه داشت که خود 
ابن‌عربی هرگز اصطلاح «وحدت وجود» را به کار نبرده است؛ دکتر شرف خراسانی 
احتمال داده است که نخستین بار ابنتيميه» اصطلاح وحدت وحود رابه کار برده 
است." اما همو تصریح کرده است که ابنعربىء با تعابی رگونا گون. گرایش وحدت 
وجودی خود را شكاركرده؛ اكرجه آن را بااين اصطلاح ذ کرنکرده است؛ نچنانکه 
عبدالرحمان جامیم ۸ق وی را «قدوة القائلين به وحدت وجود» مىنامد.” 


ابن عربی» در مواضع متعذدی از کتاب خویش این عبارت رابه کار برده است که 





۱ الفتوحات المکیه ۴۲۵/۲ 
۲ الفتوحات المکیه ۱۸۵/۱ 
۳. دائرة المعارف بزرگ اسللامی» ۲۲۹/۴ 
۴ مجموعه آثار ج ۱۶۸۰۲۲ 
۵. دائرة المعارف بزرگ اسللامی» ۲۷۴/۴ 
ع. دائرة المعارف بزرگ اسللامی» ۲۷۴/۴ 
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فصل اوّل: دربار؛ ابنعربى وكتاب الفتوحات المكيه © ۱۷ 


«ما فی الو جود غير الله: در وجود» جيزى جز او نيس تو «لیس فى الوجود الا هدر 
وجود جزالله نیست»." در جای‌دیگری مىكويد: برترين نسبتهای الهى اين است که 
حقء عین وجودی اس ت که ممکنات از آن بهره‌گرفته‌انده يس چیزی جز و جود عین حق 
یافت نمی‌شود. "وی با اشاره به آية «هُو ŠI‏ و لاجر و žalili‏ و الباطن» می‌نویسد ما 
به رؤيت عینی دیدیم و بدان يقينكرديمكه او (خدا) اوّل وآ خر از عینی‌یگانه است‌در 
تجلی نخست. غير او نیست. در تجلی خر هم غير او نيست يس بكو: اله وبگو: جهان و 
بگو: من وبگو: تو وبگو:او همه در حضرت ضمایریکی است. "او در موارد متعدّدی 
به اين سخن ابو سعید خرّازكه «عرفت الله بجمعه بين الضدین» اشاره‌کرده و در موضعی 
می‌نویسد: «خرّا زكفته است‌من خدا را به جمع او ميان دو ضد شناختم‌دوست ما 
تاجالدين اخلاطی, چون این گفته را از ما شنیدگفتنه»بلکه او (خدا) عين دو ضد 
است. و درست گفت. زيراكفتة خرّاز ما را به اين خطا می‌اندازد که گویا عينى هم 
یافت می‌شود که عين دو ضد نیست. اما دو ضد را با هم می‌پذیرد لیکن امر فى نفسه 
چنین نیست.بلکه خدا عين ضدین است. چون عبنی زائد نيست ظاهر عين باطن و اول 
و آ خر است و اول عین آ خر و ظاهر و باطن است و جز این نیست. ' وى در فص هودی 
فصو ص‌الحکم. نوشته است: «بپرهیز ازا نكه به عقیده‌ای مخصوص مقید شوی و آنچه 
راغیراز آن عقيده است.انکا رکنی و بدین سان از خیر بسیاری محروم بمانی؛بلکه علم 
وآ گاهی به حقیقت امر را نگونه که هست. از دست بدهی‌در نفس خود مانند هیولی 
(ماده‌باش برای [پذیرفتن] صورتهای همة معتقدات, زیرا خداوندگسترده‌تر و 
بزرگ‌تر از آن است که تنهایک عقیده او را محدود کند. خدا خود می‌گوبد: LESU‏ 
lisi‏ فتم وَجْهُ الله به ه ركجا روی آورید. آنجا وجه خداوند است* و وجه شیء 


حقيقت آن است. "از این روست که او هر عقیده‌ای #ريازة خداوند را ناشی‌ازیک 





۳۶۷/۲ الفتوحات المکیه, ۵۷/۱؛ ۱۰۶؛ ۲۷۹ و‎ A 
۲۱۱/۲ الفتوحات المکیه‎ ۲ 

۳. الفتوحات المکیه ۲۷۸/۲ 

۴. الفتوحات المکیه ۴۷۶/۲ 

۵.بقره: ۱۱۵ 

۶ فصوص الحکم ۱۱۳ 
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۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


تحلی او مىداند وانكاران را روا نمی‌دارد وعارف حقيقى راكسى مىداندكه خداوند 
را درتمام اين عقايد متجلى بداند! 
آثار ابنعربى 

ابن‌عربی يركارترين عارف و صوفى مسلمان و نيزيكى از يركارترين مؤلفان 
سراسر تاريخ جهان اسلام به شمار مىرود. دربارة شمار نوشتههاى او هنوز هم پس از 
پژوهشهایی که انجام گرفته است. sl‏ سخن هست خود ابن عربی در احازه‌ای که در 
سال ۳۲ ۶ق Sila‏ المظفر ایوبی داده از ٠‏ 9 'نوشتة خود نام برده است در فهرست 
دیگری که ابن‌عربی بنا بر درخواست یکی از يارانش تهیه کرده از ۲۵۱ اثر خود نام 
می‌برد و در آغا زآن می‌گوید که شمار اندکی از آنها رانزد شخصی سپرده است که‌دیگر 
به وى بازنگردانده است و نیز ا کثر آن نوشته‌ها کامل و اندکی هم ناقص است. اما 
أبن عربى در ست اسنته دركتاب عثمان بحبی» بانام «تاریخ و طبقه‌بندی آنار 
ابنعربى» در دو جلد مى يابيم درا نجا عنوان بیش از ۰ ۰ نوشتة این‌عربی | مده است در 
اين ميان برخى از آنها منسوب به وى و برخی‌دیگر یک نوشته است که زیر دو سه 
عنوان یاببشترتکرار شده است ا کثر اين نوشته‌ها در کتابخانه‌های ت za S‏ به ویژه در 
کتابخانة شخصی صدرالدین قونوی یافت می‌شود که در واقع يس از مرگ ابن‌عربی» 
نوشته‌های خود وی و کتابهای‌دیگر را در بر داشته و به صدرالدین رسیده بوده وا کنون 
در قونيه نگهداری می‌شود." نام برخی از آثار او بدین قرار است: الفتوحات‌المکیّه 
فصوص‌الحکم. انشاء الدوائر, التدبیرات الا لهيق عنقاء مغرب ترحمان الاشواق» 
مواقع النجوم. الاسراء الى مقام الاسری, الجمع و التفصیل فى اسرار معانی التنزیل. 
خاطرنشان می‌شود. دک تر م حسن جهانگیری» نام تالت اور در كنات 
محیی‌الدنن‌ین عربی» جهرة بر جستة عرفان اسلامی» آورده امت" 





۱ الفتوحات المکیه ۱۱۰/۴ 
۲ دائرة المعارف بزرگ اسلامی» ۲۳۷/۴ 
۳ محبی الدين ابن‌عربی جهرةٌ برجسته عرفان اسلامی. ۱۳۴ ۱۰۸۰ 
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فصل اوّل: درباره ابن عربی و کتاب الفتوحات المکیه ۵ ۱٩۹‏ 


روش ابن‌عربی در كسب معارف 

بدین سب است که تكية اصلی او در امور معرفتی.مکاشفات و ذوقبات خودش و سایر 
عرفاست. اين رويكرد آنچنان توجّه وی رابه خود جلب کرده است که برای تشخیص 
صخت وسقم موضوعات مختلف دینی» بدان‌تمشک می‌جوید " وی راههای نیل کسب 
معارف را از نظر شيوههاى شناخت و محتوای انهاء به ۲دسته تقسیم کرده است: 


اندیشیدن» دست مىدهدء اين چنین آگاهی می‌تواند درست يا نادرست باشد. 

۲ دانش احوال که جز بهذوقراهى بدان نیست و با عقل نمی‌توان آن را تعریف 
کرد يا برای شناخت أن دلیلی آورد. مانند آگاهی از شیرینی عسل و تلخی صبر و 
لذت جماع» عشق. وجد. شوق و مانند اینها و محال است که کسی به اینگونه 
آگاهی‌ها دست يابدء مگر AS]‏ متصف به آنها شده و آنها را چشیده باشد. 

۴ دانش اسراره یکی آنگونه داش یا آگاهی که فراسوی مرز عقل (فوق طور 
العقل‌است که از راه دمیدن روح‌القدس در دل و ذهن انسان» دست می‌دهد و 
مستغرق می‌گردد. در حالی كه دارنده علوم دیگر چنین نیست‌هیچ علمی 
خی وی از ان انش کی رن ماه میات ات تست 
اين علم اسرار همان است که ابن‌عربی أن را با تعبیر دیگری «علم الهی‌می‌نامد 
و می‌گوید: «علم الهی اصل همه علمها ست و همه علوم به آن باز می‌گردد» ؟ 





۲۴۰/۴ دائرة المعارف بزرک اسلامی»‎ .١ 
۴۱۳/۳ الفتوحات المکیهء ۱۵۰/۱ و‎ ۲ 
۳۱/۱ الفتوحات المکیه»‎ ۳ 

۴. الفتوحات» ۱۴۳/۱ 
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m ۶۰‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
مذهب ابنعربى 

یکی از موضوعات جنجالى ميان طرفدران و مخالفان ابن‌عربی» موضوع مذهب 
اوست؛ اين مسأله به ویژه در درون جامعة شیعی»پررنگ می‌شود؛ پاره‌ای از 
طرفدارن ابنعربى تلاش كردهاند تا او راافردی شيعى مذهب معرّفى كنند؛ اما وجوهى 
كه آنها برای اثبات تشبّع او مطرح کرده‌انه مختلف است. دليل عمدة برخی ازا نهااين 
است که ابنعربىء از فضايل اميرالمؤ منين على ی و اهل بيت لبيك در آثار خود سخن 
گفته است" برخی‌دیگر اكرجه به شيعه بودن او تصریح‌نکرده اند اما با ذ کر 
نمونه‌هایی آراء او را به عقايد شيعة اماميّه نزديك دانسته‌اند؛ بايد توحّه داشت که 
اين نمونه‌ها اغلب در موضوع ولایت مطرح شده است. "اما نباید از خاطر دور داشت 
که اگرچه تفسیری که عرفا و صوفیه از موضوع ولایت داشته اند. قرابت‌هایی با 
نظريةٌ امامت در مذهب شيعه دارد» ااا نجه عارفان باور دارند. ولایت نوعی است؛ 
نه ولایت شخصی. یعنی آنها معتقدند که در هر دوره‌ای قطبی و شيخ کاملی بر روی 
زمين هست که بر همگان ولایت دارد و مهم نیست که وی جه کسی باشد؛ زیراهر 
کسی‌تواند به اين مقام دست يابد. از همین روست که ابن‌عربی تصریح می‌کند که: 
«پیامبر ی از دنیا رفت و به خلافت هیچ کسی بعد از خويش تصریح‌نکرد وهیچ 
کسی را براى جانشینی خويش معین‌نکرد؛ زيرا می‌دانست که در امّتش SLS‏ خواهند 
بود که خلافت را از خداوندگرفته و «خليفة الّه» شوند.» " كلل الدین مولوی همین 
عقبده را در قالب اشعاری در مثنوی خودآ ورده است "* حال‌آنکه عقیده به خلافت 
بلافصل žal zal‏ منین على اقل او ارکان اعتقادات شیعیان است." در انديشة شیعی, 
امامان مانند پیامبران منصوص هستند و از سوی رسول | کرم و امامان پیشین به روشنی 
معرّفى می‌شوند؛ از این روست که در ابواب کتابالکافی ملاحظه مىكنيم که برای 





۱ احقاق الحق» ۲۸۱/۲ 

۲ نکاتی درباره فلسفه و عرفان» ۳۲ 
۳ فصوص الحکمم ۱۶۲ 

۴ مثنوی, ۲۱۵/۲ 

۵عتقادات الامامیه» ٩۳/۱‏ 
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فصل اوّل: درباره ابن عربی و کتاب الفتوحات المکیه ۵ ۲۱ 


هریک از امامان 324 علیهم السلام» بابى مشخص شده است که حاوی روایات مربوط 
به معرّفى ایشان است؛ برای مثال باب «النض و الاشارة الى ابی الحسن علی‌بن موسی 
الرضا» و سند مرتضی در کتاب الشافی تأ کید می‌کند که: ih‏ الامامة لا تثبث الا 
بالنض» ! همچنین متکلم شهير اماميّه خواجه نصیر الدين طوسی در کتاب تجرید 
الاعتقاد. چنین عنوانی دارد: «وجوب النض على الامام» بنابراین بسیار دور از ذهن 
است که بتوانیم ابنعربی را به معنای رایج» شيعه بدانیم؛ زیرا علیرغم تصریحات 
فراوان رسول ا کرم BEE‏ منکر نص بر امامت Je‏ است.از ياد نبریم که نقل 
فضایل اهل بيت ا دلیلی کافی بر شيعه بودن ابن‌عربی نمی‌تواند قلمداد شود؛ زیرا 
بسیاری از فضایل اهل بيت 2 در آثار مؤلفان و محدّثان سنّى نقل شده " و کسی اين 
کار را نشانة شيعه بودن نها نمی‌داند. 

در مقابل شواهدى وجود داردكه احتمال تشيّع ابن‌عربی را تضعيف مىكند؛ از آن 
يله 

١-وى‏ ازكسانى جونابوبكر, عمرء عثمان» معاويه و متوكل عبّاسی» به عنوان 
صاحبان ولايت باطنى و ظاهرى يادكرده و آنها راستوده است. "و این جيزى است که 
به هیچ وجه با عقیده شیعیان سازگاری ندارد. يت الله حسینی تهرانی در کتاب «روح 
مجرّد» آورده است: «روزی بحث ما با حضرت استاذنا الا کرم حضرت علامة فقید 
طباطبایی برسر همین موضوع به درازا انجامید؛ ايشان مىفرمودند: «چه طور می‌شود 
محبی الدین را اهل طريق دانست با وجودی که متوکُل را از اولیای خدا می‌داند؟» آیت 
الله تهرانی در توجیه اين سخن محیی الدين» احتمال استضعاف او را مطرح کرده و 
وا کنش علامه طباطبایی را جنين نقل کرده است: «ايشان (علامه طباطبایی) لبخند 
منکرانه‌ای زدند و فرمودند:«آ خر محبی الدین از مستضعفین است؟4 ۴ 

اين ماجرا از زبان کسی نقل شده است که خودگرایش شدیدی به مطالب عارفان 





۳۱۴/۴ الشافی»‎ .١ 

۲ مراجعه شود به کتاب: فضائل الخمسة من الصحاح الستة تألیف سيّد مرتضی فیروزآبلای 
۳ الفتوحات المکیه ۶/۲ 

۴. روح مجزد. ۴۲۲ 
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۳ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


دارد(آ يت الله حسينى طهرانى) ونشان مى دهدكه در هر دوره‌ای عده‌ای تلاش می‌کنند 
تا ابن‌عربی را شیعه قلمداد کنند؛ کوششی که آزاد اندیشی علامه طباطبایی آن را 
برنمی‌تابد. 
۲-ابن‌عربی. خليفة دوم را معصوم از هرگناه و خطایی می‌داند؛ وى در اين باره به 
حدیثی استناد کرده است که علاوه بر رد آن توسط عالمان شیعی, به تصریح محدّثان 
سنّی دلالتی بر عصمت عمر ندارد." در جاییکه اهل سنت نيز چنین باوری دربارة 
خليفة دوم ندارند. بدیهی است که هیچ شیعه‌ای نيز نمی‌تواند چنین موضوعی را قبول 
داشته باشد. 
۳-کتابهایی که مورد استفاد ابن عربی بوده» تماما مربوط به مکتب خلفاست و او 
از کتب روایی شیعه. چیزی JE‏ نمی‌کند. 
۴-وی در مواردی به تخطئة دیدگاه شیعیان پرداخته و حتّی در مواردىء آنها را 
آماج نسبت‌های ناروا قرار داده است. به طور نمونه» وى در ضمن بحث دربارة غلو 
می‌نویسد: 
«أكثر ما ظهر ذلك فى الشيعة و لا سیما فى الامامية منهم فدخلت علیهم 
شياطين الجن أولا بحب أهل البیت و استفراغ الحب فيهم و رآوا أن ذلك 
من أسنى القربات الى الله و كذلك هو لو وقفوا و لا يزيدون عليه الا أنهم 
تعدوا من حب أهل البيت الى طريقين منهم من تعدى الى بغض الصحابة و 
سبهم حيث لم يقدموهم و تخيلوا أن أهل البيت أولى بهذه المناصب 
الدنيوية فكان منهم...و طائفة زادت الى سب الصحابة القدح فى رسول الله 
صلی الله عليه و سلم و فى جبريل ی و فى الله جل جلاله حیث لم ينصوا 
على رتبتهم و تقديمهم فى الخلافة للناس حتى آنشد بعضهم «ما كان من 
بعث الأمين آمینا۲ 


يعنى: «غلوء بيشتر از همه در ميان شيعيان و على الخصوص مذهب امامیه رواج 





١‏ .اين حديث به همراه استناد ابنعربى و نقد وارد برآن» در همین نوشتارء ذيل عنوان «ابن‌عربی و 
سخنان صحابه» در فصل دوم قابل مالاحظه است. 
۲ الفتوحات asa‏ ۲۸۲/۱ 
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فصل اوّل: دربارة ابنعربى وكتاب الفتوحات المكيه 8 ۲۳ 


دارد که شياطينى از جن بر آنها وارد می‌شوند؛ سبب اين امرء در اصل به جهت 
دوستى اهل بيت 22 وخلوص محبّت دربارة ايشان است و اين دوستى را از 
عالىترين [درخشان‌ترین) راهاى قرب به خداوند مىدانند و اين جنين نيز 
هست؛ اگر بر ان مىايستادند و چیزی بر آن نمىافزودند؛ Gl‏ انها در محبّت اهل 
BS,‏ افراط را پیش كرفتند و به دو راه رفته‌اند؛ برخى از آنها به سبب افراط 
در محبّت اهل بيت ليك به دشمنى با صحابه و دشنام گفتن به آنها يرداختند و 
پنداشته‌اند كه اهل Bike,‏ به اين مناصب دنيوىء بر صحابه اولويت داشته 
اند... وكروهى دیگر, بر دشنام بر صحابهء قدح پیامبر تا و جبريل و خداوند را 
نيز افزودهاند؛ از آن جهت كه بر برترى اهل بيت ŽEL‏ و مقدّم بودن آنها در امر 
خلافت» نض قاطعى ارائه نكرده اند!! تا بدانجا كه برخى از آنها سروده اند: 

«آنكس که جبريل یا پیامبر 38( را برانگیخت. امین نبوده است!!» 
استاد جلال الدين ا شتيانى که از مصحّحان و نشر دهندگان ] ثار ابنعربى است» 
دربارة اين سخن وى مىنويسد: «از هيج دیوانه‌ای چنین كلامى شنيده نشده است! یکی 
از احتمالات آن است که دشمنان امير مو منان» علی‌بن ابی طالب ايك يعنى ملحدان از 
نواصب. که سالیان متمادی به فرمان معاويةبن آبی سفیان» على لإ را در جمیع شهرها 
و قصباتی که در تصرف فرزند هندجگر خوارء عليه و علی آبائه و آبنائه و آذنابه لعنة 
اللاعنین» بود دشنام می‌دادند. آن چه که شيخ اعظم بدون تحقیق از امور مسلمه دانسته 
است Jaz‏ کرده‌اند. در زمان delni‏ الله قدره بسیاری از افاضل شيعه در سوریه و 
خصوصاً در حلب توطن داشتند. از علمای بزرگ شيعه و متکلمان اين فرقه در نواحی 
نزدیک به سر می‌بردند و شایسته بود شيخ بزرگوار به آنها مراجعه می‌کرد. نسبت دادن 
کلامی‌به آن سستی به شيعه به نحو اطلاق حا کی از ساده لوحی و زود باوری است.»! 
ابنعربى در موضعی‌دیگر می‌گوید که در یکی از نواحی دیاربکر شخصی از این 
حماغت رحبیون را زبارت کرده که از خاضیت‌های أو (!1) کشف أحوال روافض از 
فرقه شيعه بوده است؛! نچنانکه انها را به صورت خوك می‌دیده است!:«فکان يراهم 
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۶ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


تا زین اساد ا شای Me‏ اين قشر نبو می کون« لمع در انس تمت از 
فتوحات آورده است بسیار سست و خالی از صحت است. در دیاربکر و اطراف آن 
ناصبی وحود داشته و دشمنان على لت بين علماى عامه نيز بوده‌اند. در دو قضيه منقول 
از«رجبيئّون» وآن دو شاهد. | ثار جعلآ شکار است. مع هذا شيخ محقق از ناحیه عشق 
به شيخين آن را باوركرده است.»' وى در همان موضع تصريحكرده است: «شيخ اعظم 
با آن که به اهل بيت عصمت و طهارت عشق می‌ورزد. خصم ال شيعه اماميه است» و 
در سطور بعد تأ كيد مىكند: «شيخ اعظم به طور کلی با شیعه خصوصاً فرقه امامیه. 
شيعة امامی‌مذهب قلمداد كنيم. فرضية تقيّه نيز در اينجا وجهى ندارد؛ زيرا ابنعربى 
از بازگو کردن مطالبی که با عقیده! کثریت مسلمانان در تعارض است (مانند عقيده به 
عینیّت خدا و خلق)؛ با کی به خود راه نداده؛ حال چطور می‌توان تصوّر کرد که وی در 
Ši‏ در منطقه‌ای, از جهت اظهار عقیده در مضیقه قرار داشته, سفر به نواحی‌دیگر 
برايش میّسر بوده است. بنابراین حمل سخنان او بر تقيّه بسیار دور از ذهن است. 


تأثير آراء ابن‌عربی بر دیگران 

ابن‌عربی تأثير چشمگیری بر آثار عرفانی و فلسفی بعد از خود به جا ىكذاشت؛ 
چنانکه استاد مطهری دربارة او می‌نویسد: «صدر الدین قونوی» فخرالدین عراقی؛ 
ابن‌فارض مصرىء داود قيصرىء عبدالرزاق کاشانی» مولوی بلخی» محمود شبستری» 
حافظ جامی. همه شاگر دان مکتب اویند. "ایشان در موضعی‌دیگر تأ كيد می‌کند: «از 
کسانی که سخت در مقابل محی الدین فروتن و متواضع است. صدرالمتا لهين می‌باشد. 





۱ الفتوحات» ۸/۲ 
۲. مقدمة شرح فصوص قيصرى: ۴۳ 


۴. تماشاگه راز, ۵۷ 
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فصل اوّل: دربارة ابنعربى وكتاب الفتوحات المكيه m‏ ۲۵ 


غرض اين است که محی الدين تأ ثير عجيبى روى عرفاى بعد از خودگذاشته است.»! 

یکی از بسترهاى اين تأثیرگذاری, ترجمه و شرح ا ثاراوست؛ جنانكه در ميان 
فارسى زبانان فخر الدين عراقی سعد الدين حمویه. مؤيد الدين جندى و سعيد فرغانى 
از نخستین کسانی هستندكه با تو جه به آرای ابنعربى به فارسی کتاب نوشتند و پس از 
آنان شخصیتهایی چون رکن الدین مسعودبن عبدالّه شیرازی معروف به بابا ركنا 
(متوفای سال ۹٩‏ ۱۷۶. ق) و سید على همدانی (متوفای JU‏ ۰۷۸۶. ق) و خواحه پارسا 
(متوفای JU‏ ۰۸۲۲ ق) و شاه نعمت الله ولی (متوفای سال ۴ ۰۸۳ق) و تاج الدين حسین 
بن حسن خوارزمی, (مقتول در سال ۰۸۴۰. ق) و...به شرح و ترجمه فصو ص الحکم به 
فارسی پرداختند و باعث شیوع و انتشار افکار ابن‌عربی در بين فارسی‌زبانان شدند. 
همچنین پاره‌ای از پژوهشگران قائلند که ابن‌عربی» بر انديشة دانشمندان و موّلفان 
مشرق زمین نيز تا ثیرگذار بوده است؛آنچنانکه دربارة وى نوشته اند: «او (ابنعربى) 
در جنبش ادبی اروپا تأثیر داشت. مثلا وقتی « کمدی الهی» دانته را با آنچه ابن‌عربی 
نوشته مقایسه کنیم می‌بینیم دانته نه تنها به طور واضح در روش و اسلوب شاگرد او 
بوده‌بلکه در صور و امثال و اصطلاحات وسبک هنری نیز از ابن‌عربی بهره‌های بسیار 
گرفته است»۲ 





۱ تماشاگه را ۶۱ 
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نكاهى به كتاب الفتوحات المکیه 


نام كامل اين كتاب «الفتوحات المكية فى معرفة الاسرارالمالكية والملكية» است 
كه مفصل‌ترین و مهمترين تأ ليف ابنعربى است. ابنعربى برای تأ ليف آن. حدود سی 
سال تلاش کرده و محموعه‌ای يديدا وردهاستكه درآن علوم مختلف اسلامىاز قبيل 
تفسس حديث» فقه کلام تاریخ ادبيات ونيزاداب سلوک» تأملات ومکاشفات. با 
صبغه‌ای عرفانی عرضه شده است. ابن عربی» نوشتن الفتوحات را در هنكام نخستین 
اقامتش درمکه در سال ۸ ق آغازکرده و در ۹ در دمشق نسخة اولان رابه 
پایان رسانده است و نسخة دوم آن راكه شامل افزوده‌هایی بو ده است. دو سال پیش از 
مرگش» در ۶ق به پایان رسانده است. متن کامل اين دست نوشته» بر خط خود 
ابنعربىء! كنون در موزةاوقاف اسلاميه در استانبول با شماره‌های DD VNA VLAGO‏ 
۷ مزع نکهد از ی فی وک ابعر در پایان اين نسخه می‌نو بسد: ile)‏ اين 
باب با پایان کتاب» آن هم تا حدامکان با ایجاز و اختصار به دست نویسندة آن پایان 
يافت واين نسخة دوم از کتاب به خط من است فراغ از این باب که پایان کتاب است. 


در بامداد چهار شنبه ۴ ربيع الاول ۶دست داد محمدین علىين محمد ابنالعربی 





مطهری و مقالةٌ «ابن‌عربی» در دائرة المعارف بزرگ اسلامی» نوشتة دکتر شرف الدين خراسانی و نیز 
توضیحاتی که در نسخه الکترونیکی مرکز تحقیقات کامپیوتری علوم اسلامی‌آمده» بهره برده‌ام. 
۲. دائرة المعارف بزرگ اسلامی, ۲۳۰/۴ 
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m ۸‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
kd A, et AI‏ لومس است وا ضافای و5 ر 


رابر يسر بزركم محمد که مادرش فاطمه بنت يونسبن يوسف است و بر نسل او و پس 
از آنان بر مسلمانان در خاور وباختر در خشکی و دریاء وقف کردم! 
انتساب فتوحات مکیه به ابن‌عربی 

به دلیل توجه عالمان و عارفان به فتوحات مكيّه. دست‌نوشتهای متعددی از آن 
پدید مده است؛ تا آنحاکه به گفته عثمان بحبی تنها در کتابخانه سليمانيه در استانبول 
بيش از یکصد نسخه خطی از فتوحات موجود می‌باشد. کثرت نسخ خطىء انتساب 
کتاب رابه ابن عربی قطعی می‌سازد.افزون بر این نسخة کاملی از فتوحات مکیّه به خط 
خود ابن عربی در موز اوقاف اسلامیه استانبول موجود است "که تردیدی در تعلق آن 
به ابنعربى باقی نمىكذارد؛ جنانكه ابن‌عربی, در آثاردیگر خود نیز از کتاب فتوحات 
مکی خویش نام پرده است.؟ 


انگیزة تألیف و وجه تسمیه کتاب 


ابن‌عربی در بیان‌انگیزهٌ خویش از تا لیف کتاب فتوحات نوشته است: 
«پس از اين که در تونس از ولی خود ابومحمد عبدالعزیز (ابومحمدین ابی‌بکر 
قرشی از عارفان مشهور آن دیار) جدا شدم و به قصد زیارت خانه خدا به سمت 
نبود خود تحصیل کرده بودم» به دوست خودم بشناسانم و از جواهر علومی‌که به 
أن دست يافتدامء به او هدیه کنم؛ لذا اين رساله را برای او و همه یاران پاک و 
برگزیده و صوفیان حقیقت‌جو و نیز برای دوستمان عبدالله بدر حبشی تألیف 
Nea S‏ 

همجنين دربارةنامكذارى اينكتاب مى نو بسد: 





۵۵۳ - ۵۵۴/۴ الفتوحات.‎ .١ 

۲ دائرة المعارف بزرگ اسلامی» ۲۳۰/۴ 
۳ فصوص الحکم, ۶۲ 

۴ الفتوحات المكيه ٠١/١‏ 
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فصل اوّل: دربارة ابن‌عربی وكتاب الفتوحات المكيه 8 YA‏ 


«سمیتها رسالة الفتوحات المکية فی معرفة الاسرار المالكية و الملكية اذ 
كان الاغلب فیما أودعت هذه الرسالة ما فتح الله به على عند طوافی ببيته 
المكرم أو قعودى مراقبا له بحرمه الشريف المعظم.»! 

بشید لايق کتات را وسات مکی در شنا خت ارا الک KM,‏ تام تاد 
زبرايشكر sal‏ این كنات أورقة آم فی ارقا يقن se‏ ات که اوددر 
هنكام طواف خانة گرامی‌اش» يا در وقت نشستنم با حال مراقبه» درحرم شريف با 
عظمتشء بر قلب من داشته است.» 


موضوع کتاب 
موضوع اين اثرء عرفان و على الخصوص عرفان نظری است؛ هر چند در اين کتاب» 


مطهری آن رابک دائرة المعارف عرفانی دانسته است. ۲ 


نسخ خطی و چاپهای کتاب 

همانطور که اشاره شد کتاب فتوحات در دو نسخه توسط مؤلف آن نوشته شده 
است که در نسخه دوم بسیاری از مطالب موجود در نسخه اول حذف و مطالب 
دیگری به آن افزوده شده‌است» نسخه خطی موجود به خط مؤلف همان نسخه دوم 
است و نسخه اول نیز به خط یکی از پبروان او که در زمان حیات مؤلف نوشته 
وو ات 

به دليل تو جه ی که به اينكتاب شده دست نو شتهای متعددى از آن پدید آ مده است؛ 
تا آنجاکه به گفته عثمان بحبی تنها در کتابخانه سليمانيه در استانبول بيش از يكصد 
تيفط از ال خات) مو حوة ات عنمان تحن او لبو تاش شو حاترا اسر عد 
القادر جزايرى دانسته و همو نیز مىكويدكه فتوحات تا سال ۰۱۳۲۹. ق سه بار در 





۱۰/۱ الفتوحات المكيه‎ A 
۲۳۷ كليات علوم اسلامی»‎ .۲ 
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۰ ا ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


قاهره انتشار یافت. اين جايها در سالهاى ۱۲۷۴ ۰8 ۰8۱۲۹۳ ۱۳۲۶ ق در بولاق 
ضو وت گر V sola‏ 

فتوحات مکیّه, بارها به صورت افست و بدون تحقیق فنی چاپ شد تا این که به 
مناسبت هشتصدمین سال تولد ابن‌عربی به درخواست گروه فلسفه و علوم اجتماعی 
شورای عالی حمایت از فنون و ادبیات و علوم اجتماعی در مصر و با تأیید این شورا و با 
همکاری بخش تاریخ ادیان انجمن عالی تحقیقات در سوربن فرانسه و شورای عالی 
فرهنگ مصر به شکلی فنی و با تحقیقی شایسته و تبویبی مناسب و فهرست‌هایی 
ارزشمند به جاب رسید.آ نجه از این جاب در اختیار است ۱۴ مجلد است که مشتمل 


بر ۱۰۶ جزء و ۱۶۱ باب از محموع ۵۶۰ باب می‌باشد. 


ابواب و فصول کتاب 

بر اساس فهرستی که ابن‌عربی در جزء دوم از سفر اول آورده است. کتاب به ۶۰ 
فصل و هر فصل به ابوابی تقسیم شده و مجموع ابواب ۰ ۵۶ باب است. 

عناوین فصول و تعداد ابواب هر فصل به شرح زیر است: 

فصل اول در معارف با ۷۳ باب 

فصل دوم در معاملات با ۱۱۶ باب 

فصل سوم در احوال با ۸۰ باب 

فصل چهارم در منازل با ۱۱۴ باب 

فصل پنجم در منازلات با ۷۸ باب 

فصل ششم در مقامات با ٩‏ باب 

علاوه بر این تقسیم دیگری نيز در کتاب مشاهده می‌شود که طبق آن کتاب به 
اسفار و اجزایی تقسیم شده است. در پایان باب ۵۵٩‏ یعنی قبل ازا خرین باب چنین 
آمده است: «انتهی الباب بانتهاء المحلدة الخامسة و الثلاثين من هذاالکتاب» که با 
احتساب آخرین باب ازكتاب, اسفار و مجلدات آن به ۲۶ سفر بالغ می‌شود. ابن‌عربی 
در موضعی از کتاب فتوحات. ترتيب کتابش را خارج از اختیار خود و به الهام 





۱. داثرة المعارف بزرگ اسلامی, ۲۳۰/۴ 
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فصل اوّل: دربارةً ابنعربى وكتاب الفتوحات المكيه m‏ ۳۱ 

الهی‌داند.۱ 
تلخیص و شرح کتاب 

بخشهای دشوار فتوحات مکیّه. از سوی‌عبدالکریم جیلی با عنوان شرح مشکلات 
الفتوحات شرح شده است‌گزیده‌هایی از متن کتاب را عبدالوهاب شعرانی (م ۳ قبا 
عنوان لواقح الانوار القدسية فى بیان قواعد الصوفية گردآورده است که در حاشية 
لطائف المنن و الاخلاق در قاهره(۱۳۱۱ ق جاب شده است؛ نی زگزیدةدیگری از همو 
با عنوان‌الکبریت الاحمر فى بیان علوم الكشف الا کب رکه در حاشیةگزیده‌های‌دیگری 
از فتوحات به وسبلة او با عنوان البواقبت و الحواهن در دو جلد در قاهره (۱۳۰۵ق 
جاب شده است وی در بواقیت می‌کوشد که با استناد به متن فتوحات از نظریات 
ابن‌عربی دفاع کند. شعرانی همچنین گزیده دیگری از فتوحات با عنوان النفحات 
القدسية فی بیان قواعد الصوفية گرد وری کرده است؟ 


مسائل مطروحه در نوشتار حاضر 
دربارة کتاب فتوحات مكيّه. سوّالاتی در ذهن نويسندة اين سطور وجود داشت که 
اسباب فراهم آمدن کتاب پیش روگردید؛ مهمترین آن سوّالات از این قرار است: 
١-دركتاب‏ فتوحات ابن‌عربی» حدیث نبوی از جه جایگاه و منزلتی برخوردار 
است ؟ 
۲-مبانی فهم حدیث از نظر ابن‌عربی چیست و چه نقدهایی بر آن وارد است؟ 
۳-روایات توحیدی فتوحات مکیه از جهت مأ خذ و سند درچه مرتبهاى از 


؟-آيا آسیب‌های متنی‌گریبانگیر مستندات روایی فتوحات مکیه در باب توحید 


دو سؤال نخست در فصل دو م کتاب و دو سوّال‌دیگر در فصل سوّم بررسی شده است 





۱۶۳/۲ نک: الفتوحات المكيه,‎ .١ 
۲۳۲/۴ دائرة المعارف بزرگ اسلامی,‎ ۲ 
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جایگاه احاديث در فتوحات مكيّة ابن عربى 


۱-۲ - مقدمه 

روایات نبوی واحادیث امامان ا2 درکنار قران کریم و مستقلات عقلیّه منابع 
اصلی علوم دینی را تشکیل می‌دهد؛ ازهمین ری هر اثری که درحوزه موضوعات 
اسلامی‌نوشته می‌شود. بایدازنظرهماهنگی ومطابقت با روایات. مورد ارزیابی قرار 
گیرد. در اين راستاء بررسی آثار ابن‌عربی اهمیّت خاضی می‌یابد؛ زیرا همگان اورا 
مدوّن اصلی عرفان نظری می‌شناسند؛ چنانکه مشهود است. مهمترین وم فضل‌تا لیف 
ابنعربى کتاب فتوحات مکیّه می‌باشد که حاوی تمامیآراء ونظرات عرفانی اوست. 
اين فصل از کتاب. جستاری است برای یافتن پاسخ اين سوّالات که در فتوحات مكية 
ابن‌عربی» روایات جه جایگاهی داشته ونحوة تعامل ابن‌عربی با آنها چگونه بوده 
است؟ افزون براين» جه نقدهایی بررویکرد ابن‌عربی در قبال احادیث وارد است؟ 

در این راستاه مناسب است که مطالبی در باب آ شنایی ابن‌عربی با مقولةٌ حدیث 
ارائه گردد تا بهتر بتوانیم مواضع علم الحدیثی او را بررسی کنیم. به عنوان مقدّمه‌براین 
بحث. ذیل اين عناوین, به سابقة مواجهه و | شنایی ابن عربی با روایات اشاره می‌شود. 


۲-۲ -شناخت و آگاهی ابن‌عربی از حديث و سنت 
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m ۶‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اهل سنت و مصطلحات حدینی آنها داشته است. پدروی «علی‌ین محمدین احمد». 
فقيه و محدث بوده است وازمعرّفى فرزند خویش به دانشمندان بزرگی چون 
«ابن‌رشد» می‌توان به دانش دوستی وی ی د یر ان مبناء می‌توان نخستین استاد 
این عربی را يدر وى دانست. ابن‌عربی در احازه‌ای که در سال ۲ به‌الملک المظفرء 
ملقب به‌الملک الاشرف (م ۷ ق) نوشته است. نام برخی از اساتید و مشایخ حديثى 
نقود راد کر کزده که از سجملة آنها قاضی ابو عبدالله مجمدین مكيدي زركون اتضاری 
است که ابن‌عربی کتاب «التقصی» ودیگرآثار ابن‌عبدالبه مانند «الاسندرا ک». 
«النمهید» و «الاستبعاب» را از او فراگرفته واز وی احازه عامّه ‏ در روایتگرفته 
اما نیو Mah‏ عا ا ن حو les Me‏ ونم عدا ا رزوی است که همه 
نوشته‌های وی را دربارة «علم الحدیث» از او آموخته است.چنانکه صحیح بخاری را 
نيز نزد یونس‌بن یحبی‌بن ابی الحسن عباسی هاشمی و صحیح مسلم را نزد عبد الصمدین 
محمدین ابی الفضل حرستانی خوانده و از حرستانی نیز احازهٌ عامّه دریافت کرده 
است.همچنین سنن ترمذی را درمکه نزد ابوشجاع زاهربن رستم اصفهانی | موخته و از 
او نیز ا جازة عامّه گرفته و سنن ابی داوود سحستانی را خدمت برهان الدین 
ابوبکر بیهقی را به يك واسطه از ابوالخبراحمدبن اسماعیل‌بن يوسف طالقانی قزوینی 
aš šli‏ ازوی sali lel‏ کت کر ده است. V‏ 

اما دو تن از کسان ی که ابن‌عربی احازه عامّه از آنهاگرفته است. شهرت بسیار زیادی 





۱۵۴/۱ الفتوحات»‎ .١ 

۲. در گذشته, یکی از راهکارهای محذثان برای جلوگیری از هرج و مرج در نقل احاديث و نيز 
حصول اطمینان برای مستمعین حدیت. اجازهٌ JE‏ حدیث از استاد به شاگرد بوده است که دايرةٌ آن اجازه 
با توجّه به صلاحیّت شاگرد تعیین می‌شد؛ زیرا برخی از شاگردان تنها درنقل کتب خاضی اجازه می‌بافتند؛ 
امّا برخی دیگر در JE‏ تمام کتبی که استاد اجازهُ JE‏ آنها راداشت» مجاز می‌شدند؛ شایان ذکر است که با 
تكثير نسخ کتب حديثى و نیز طبع و انتشار آنهاء اين رسم محدثان بیشتر جنبة تشریفاتی بيدا كرده است. 

۳. دائرة المعارف بزرگ اسلامی» ۲۲۷/۴ 


www.ebnearabi.com 


فصل دوم: جایگاه احاديث در فتوحات Sa‏ ابن عربى m‏ ۳۵ 


۱ ق) مؤلف کتاب تاريخ دمشق و نیز ابوالفرج عبدالرحمان‌بن جوزى (م (BAV‏ 
ابن‌جوزی اجازة روایت همة | ثار خويش از جمله کتاب «صفوةا لصفوة». «مثیر العرام 
السا کن الى اشرف الاما کن» را به ابن‌عربی داده است. 

درکنار این اجازات» از خلال توضیحات وى دربارة روایات می‌توان به شنايى وی 
با اصطلاحات حدیثی پی برد.ابن‌عربی در موارد متعددی ازعناوینی چون صحیح, 
حسن, مرسل. موقو ف» غریب. ضعیف. و مدلس دربارة روایات استفاده نموده و 
معمولاً بایکی از این اصطلاحات درباره احادیث مورد استناد داوری می‌کند ! برای 
مثال بعد از نقل حديث «کان الله و لم يكن معه شیء» می‌نویسد: «الی هنا انتهی 
لفظه اب و ما آتی بعد هذا فهو مدرج فيه و هو قولهم و هو الآن على ما عليه) ' یعنی: 
«حدیث پیامبر SEE‏ تا همین جاست (لم يكن معه شیء) و آنچه بعد از آن آمده 
است. در حدیث درج شده است و آن سخن درج کنندگان اين است وو هو الان علی ما 
عليه کان» ابن‌عربی در این عبارات به مدرج بودن حديث مذکور اشاره نمو ده اس ت که 
شاهدی بر ا شنایی او با مصطلاحات حدیثی می‌باشد. 

با توجّه به چنین شواهدی که نمونه‌های متعددی دارد. می‌توان نتیجه گرفت که 
ابن‌عربیء شناخت کافی نسبت به «حدیث» و علوم مربوط به آن داشته است. 
۲۲ -کاربرد روایات در فتوحات مکیه 

در آثار ابن‌عربی. به ویژه مفصل‌ترین آنها که فتوحات مکیه است. حدیث نبوی 
خاضه در حوزة معارف و اعتقادات بیشتر به عنوان شاهد ومؤيّد شهودات و 
مکاشفات مطرح شده است. علّت اين رويكرد اصالت و اولویت داشتن الهامات 
عرفانی درشکل دهی به عقاید ابنعربى است. از همین جهت است که به روایات 
توحيدىء د رکتاب فتوحات. بهشكلىكزينش شده اشاره شده است. اين اخبار منتخب 
که شامل انواع حدیث از جمله اخبار صحیح و مسند و روایات فاقد سند و مرسل يا 


احادیث ضعیف و حتی موضوع و جعلی می‌شود به كرّات مورد اشارة وی قرار 
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گرفته‌اند؛ تاجائيكه بيش از ۱۵۰بار به حدیث «ان الله خلق آدم على صورته» و بالغ 
بر *۸بار به حدیث «معرفت نفس»" استشهاد نموده است: علاوه بر این بسباری از 
مسائل اعتقادی در کتاب فتوحات ودیگرآ ثار این عربی بدون استناد به قرآن و حدیث» 
بیان شده است؛ مانند بیان مقامات انبياء پا شرح اموری مربوط به معاد که بدون 
استنادات قرآنی و روایی مطرح شده‌اند " ابن‌عربی خود در اين باره نوشته است: «چه 
بسیار برخاطرم می‌گذشت که در ابتدای این کتاب فصلی را به موضوعات اعتقادی 
اختصاص دهم و آنها را با دلایل قاطع و روشن بیان کنم؛ امّا ديدم که این کار موجب 
اختلال در سلوک طالبان حقبقت که خواهان نيل به اسرار و جود هستند می‌شود؛ زیرا 
انسان سالک هنگامی‌که ملازم خلوت و ذ کر شد وفکر خود را از هر چیزی فارغ 
ساخت و فقیرانه در باب رحمت الهی نشست و چیزدیگری او رابه خود مشغول 
نساخت. در این هنكام خداوند از علوم و اسرار الهی و معارف رتانی به او می‌بخشد؛ 
آن چنان علومی‌که به بندة خویش خضر dB‏ بخشيد و دربارة آن فرمود: «بنده‌ای از 
بندگان ما را یافتند که رحمت (و موهبت عظیمی) از سوی خود به او داد و علم 
فراوانی از نزد خود به او آموخته بودیم» "و نیز فرمود: «از خدا بيرهيزيد و خداوند به 
شما تعلیم می‌دهد؛ خداوند به همه چیز داناست» " و فرمود: «ا گر تقوا پيشه كنيد 
خداوند برای شما وسیله‌ای جهت جدا ساختن حق از باطل قرار می‌دهد»* و «برای 
مقام رسیدی؟گفت:با نشستن زیر آن نردبان به مدت سی سال و ابویزید بسطامی‌گفت: 
شما علمتان را از طريق مرده‌ای از مردةديكركرفتهايد؛ حال نكه ما علم را از خداوند 
زنده‌ای که هرگز نمیرد»گرفته‌ایم»۲ 





۱ حديث «من عرف نفسه فقد عرف رئه» 
۲ الفتوحات» ۲۹۹/۱ و ۵۰/۲ 

۲ کهف» ۶۵ 

۴ بقره» ۲۸۲ 

۵. انفال» ۲۹ 
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ابنعربى در اين عبارات به اصالت و اولويت داشتن مكاشفات عرفانى در باب 
معارف تصريح كرده است. اهميت اين امور در نظر وی تا حدّى است که مباحث 
عقلى و نقلى رابه حاشيه می‌کشاند؛ به همین خاطر دست از «ادله قاطعه» و «براهين 
ساطعه» شسته و با رغبتى وافرء الهامات عرفانى را پیش مىكشد. مراد وی ازادله و 
براهین, اعم از علوم منقول و معقول است. زيرا در سطورى بعد. همانطور که كشف و 
شهود را بسیار فراتر از مسائل عقلی بیان می‌کند. سخن با يزيد بسطامی‌را با تعریض و 
کنایه به اهل حدیث و در مقايسة روش عرفا و مرام محدّثين JB‏ می‌کند که:«قال 
أبويزيد أخذتم علمکم zet‏ ميت و آخذنا علمنا عن الحی الذی لا يموت» وی قائل 
است که عارف صاحب كشف در اين مقام, تفاوتى با نبی ندارد؛مگر در امر تشريع 
احکام. او از چنین عرفایی با عناوینی چون: «رجال اللّه». «ولی» و «انبیاء الاولياء»» ياد 
کرده است." نا گفته نماند که عدم اشتغال به قرآن و حدیث و مباحث عقلی مورد 
توصية ساير عرفا و صوفیه نيز قرارگرفته است. چنانکه ابوحامد غزالی در «احیاء 
علوم الدین» يادآ ور شده است که در مراقبات صوفیّه, از قرائت قرآن و تأمّل در تفسیر 
vdal‏ مایت ی قرش مورا ا شم شین تمر Mask aus‏ 


۴-۲ - نگرش متفاوت ابن‌عربی به روایات فقهی و احادیث اعتقادی 

ابن‌عربی بعد از بیان اقسام وحی به پیامبر SEE‏ و اشاره به نزول حقایق برقلب 
پیامبر BEE‏ مىنويسد: «تمام اين الهامات در مردان الهی یعنی همان اولیاء الله مو جود 
است وآنچه نبی را از ولی متمایز می‌سازد «وحی تشریعی» است؛ زيرا غير از پیامبر 
کسی حق تشریع ندارد؛ يس تنها اوست که حلال و حرام و مباح را مشخص می‌کند و 
تمام اقسام وحی را واجد است؛ اما اولیاء حق تشریع ندارند؛ جزا نكه قادرند صخت و 
سقم آنچه از پیامبر 6 نقل می‌شود را تشخیص دهند تا پیروان پیامبراز روی 
بصیرت عبادت کنند؛ زیرا | گرچه آن ولی زمان پیامبر BEE‏ را درک‌نکرده تا حدیث 
را چونان صحابه از او بشنود. اما در حقیقت باتکیه بر شهود و مکاشفه» درست به 





۱. همان ۱۵۰/۱ و ۵۳/۲ و۳ 
۲. احیاء علوم الدین» ۳۴/۸ 
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مانند صحابه‌ای که حديث را از پیامبر SEME‏ شنيدهاند. می‌باشد؛ از اين رو که در قرآن 
آمده‌است:«من و کسانی که از من تبعیّت می‌کنند شمارا از روی بصیرت به خدا دعوت 
می‌کنیم» ! و آنها کسانی هستند که ما یادا ور شدیم. يس جه بسا حدیثی در نظر ما از 
جهت سند صحیح اما در حقیقت ناصحیح باشد و ما آن را از روی BALE‏ و گمان 
مى يذيريم نه از روی de‏ و یقین؛ اما این‌گروه اولیاء که یادشان کردیم با علم به حقيقت 
امرء در مى يابندكه حدیث مزبور که در نظر مردم صحیح است فاقد اصالت می‌باشد؛ 
یابالعکس ممکن است حدیثی از جهت سندی ضعیف يا در نظر ما در آن تدلیس شده 
باشد. اما در حقیقت ام صحیح باشد و اولياء به اصالت آن پی می‌برند ودربارة آن 
علم و بصیرت دارند» " از همین روء می‌توان علّت برخورد متفاوت ابن‌عربی رابا 
روایات فقهی و روایات معارفی درک کرد. با این توضیح که چون هیچ کسی جز پیامبر 
حق تشريع ندارد و از آنجاکه پیامبر اسلام SE‏ خاتم الانبیاء است» يس دراحکام 
شرعیء راهی جز تمسّك به قران مُنرّل بر آن جناب و احادیث صادره از او وجود 
ندارد. این امر سبب می‌شودکه ابن عربی در حوزه روایات فقهی التزام و رغبت بیشتری 
از خويش به حديث و سنت نشان دهد. چنانکه به شدّت با رأى و قياس در مسائل 
فقهی: مخالف انست "و با همة احترامی‌که براق شافعی قائل است و او را از اوتاد بر 
می‌شمرد ا به جواز رهاکردن نظرات و فتاوای او و سایر ائمه فقهی که با احادیث نبوی 
در تعارض است.حکم می‌دهد" از این جهت است که به تقبیح کسانی می پردازد که با 
وجود تعارض برخی از اراء ائمه اربعه با روایات نبوىء تقلید از انها رابر اخذ 
احادیث ترجیح می‌دهند. وی سخن شافعی راک گفته است«اذا أتاكم الحديث یعارض 
قولی‌فاضربوا بقولی الحانط و خذوا بالحدیث فان مذهبی الحدیث: اگر روایتی به 
دست شما رسيدكه با سخن من در تعارض بود. کلام مرا به دیوار زنید و حدیث را قبول 





.١‏ آية OE STER ٠١8‏ اهل بيت 24 از آبه مزبورء علىبن ابی طالب فد و امامان 
از فرزندان ایشان» به عنوان مصاديق «من اتّبعنى» معرّفى شدهاند. (ن.ک: کلینی» ۳۸۴/۱ و ۴۲۵) 

۲ الفتوحات» ۳۷۶/۲ 

۳ همان؛ ۶۹/۲ 

۴ همان ۱۶۸/۲ 

۵ همان: ۷۰/۳ 
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كنيد زيرا مذهب من هم (براساس) حديث وروايت است» نقل کرده و ابراز داشته که 
وقتی به مقلدین شافعی اين سخن وی را می‌گویم» چاره‌ای جزسکوت ندارند.! او این 
حکم را دربارة صحابه نیز جاری دانسته و می‌نویسد:«لا يجوز ترك آية أو خبر صحیح 
لقول صاحب أو امام و من یفعل ذلك فَقَدْ صل VANA‏ و خرج عن دين ۲ 
يعنى: «نمی‌توان با استناد به سخن یکی از صحابه يايكى از ائمۀ فقه (ابوحنیفه. 
مالک‌بن انس شافعی و احمدین حنبل) آ sla‏ پا حدیث صحبحی راکنا رگذاشت و 
هرکه چنین NS‏ دجا رگمراهی واز دین خدا خارج شده است.» 
برای توضیح بیشتر دربارة برخورد دوگانة ابن‌عربی با روایات فقهی و احادیث 
اعتقادی نقل اين جملة او خالی از فایده نیست. وى دربارة ظاهرگرایی و قیاس و 
تأویل می‌نویسد: 
«ان قست تعدیت الحدود و ان وقفت مع الظاهر فاتك علم کثیر فقف مع 
الظاهر فى التکلیف و قس فیما عداه تحصل على علم كبير و فائدة 
عظمی»۲ 
یعنی: «اگر قياس کنی از حدود الهى تجاوز می‌کنی و اگر در ظاهر توقف کنی ple‏ 
زیادی را از دست خواهی ob‏ يس (حال که چنین است) در امور تکلیفی و 
احکام. در ظاهر توقف کن (ظاهرگرا باش) و در غير از شرعیات و احکام به قياس 
بپرداز تا دانشی بزرگ و بهره عظیم برایت حاصل شود.» 
درست به همین جهت است که وسواس و دقت ابن عربی معطوف به بررسی 
احادیث فقهی بوده است نه روایات معارفی؛ چنانکه به ارزیابی اسناد روایات مربوط 
به‌احکام پرداخته و از اصطلاحات متعارف حدیث شناسان برای تعیین صحت و سقم 
روایات استفاده کرده است. " همچنین در توثیق يا درجرح راويان احادیث فقهی سخن 
گفته است؛ چنانکه بعد از نقل روایتی از ابوهریره نوشته است: «رواة هذا الحديث 





۱ همان ۷۰/۲ 
۲ همان ۱۶۴/۲ 
۳. همان ۴۰۰/۴ 
۴ همان ۴۴۳/۱ و۶۲۲ و۷۵۰ 
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۰ كا ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


کلهم goli‏ با بعد از ذ کر حدیثی از ستن دارقطنی اظهار کرده:«فی اتاد هذا 
الحدیث رجل مجهول يقال انه محمدبن أبى یعقوب الکرمانی» ‏ نیز به جرح جابربن 
يزيد جعفی می‌پردازد و روایاتی را که از او نقل شده است. ضعیف تلقى می‌کند؛ به 
طور مثال در موضعی از فتوحات بعد از نقل حدیثی از پیامبر SEE‏ ابراز داشته است 
که: 

«هذا الحدیث ضعیف جداً لان فى طريقه جابربن يزيد الجعفی ولیس 


بحجة) 
يعنى: «اين حديث بسيار ضعيف است؛ زيرا در سند آن جابربن يزيد جعفى قرار 
دارد که مورد وثوق نيست» 

ودربارة نضربن عبدالرحمن مىنويسد: 
«النضرضعيف عند الجميع ضعفه البخاری و ابن حنبل وأبوحاتم و أبوزرعة 
و النسائى و قال فيه ابن معين لا تحل الرواية عنه و قد ضعفه غیرهولاء ۳ 
يعنى: «نضر در نزد ploš‏ محذثان ضعيف شمرده شده است و بخارىء احمدبن 
حنبل» ابوحاتم ابوزرعه و نسايى او را تضعيف كردهاند و یحیی‌بن معين دربارة او 
گفته است كه روايت كردن از او جايز نيست و غير از اين محدثين ديكران نيز او 
را تضعيف كردهاند» 

يادريارة عبيد اللّدين عبدالله العتکی بیان داشته است: 
«عبيد الله هذا وثقه يحيىبن معين و قال فيه أبوحاتم صالح الحديث)8 
يعنى: «اين عبيدالله را يحيىبن معين توثيق كرده وابوحاتم دربارة او كفته است 
كه وى در نقل حديث راستكوست.» 

شاهددیگری که نشانگر توجه ويزة اوبه حديث و سنت در حوزة فقه واحكام 





۱ همان ۶۱۱/۱ 
۲ همان ۷۳۷/۱ 
۳ همان ۴۵۵/۱ 
۴ همان ۴۸۹/۱ 
۵. همان ۴۸۹/۱ 
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فصل دوم: جایگاه احادیث در فتوحات Še‏ ابن‌عربی 8 ۶۱ 


می‌باشد. اين است که منبع و مأخذ تمام احادیث فقهی را معرفی می‌کند.منابعی چون 
صحیح بخاری و صحیح مسلم. سنن ابی‌داوود و ترمذی و دارقطنی و بیهقی و...' اين 
شواهدهمگی حا کی از التزام او به سنت و حدیث در موضوعات شرعی و فقهی است. 
اما اين التزام در بررسی احادیث اعتقادی و معارفی به هیچ وجه دیده نمی‌شود. زیرا 
همانطو رکه اشاره شد او باب «تشريع» را مسدود و باب «تعریف» را مفتوح می‌داند. به 
عبارت‌دیگر عارف صاحب ذوق و کشف را در دریافت حقايق» همچون پیامبر SEE‏ 
پنداشته و مميّز نبی و عارف را در «صاحب شریعت بودن» پیامبر SEE‏ می‌داند. به 
همین جهت است که دربیان اعتقادات. «حدیث و سنت» اهمیتی درجه دوم مى يابند و 
بيشتر به عنوان شاهدی برای تأ يبد کشف و شهود مطرح می‌شوند. در حقیقت. در آثار 
ابن‌عربی آنچه منبع اصلی و اولية بیان مسائل شناختی و اعتقادی محسوب می‌شود. 
مکاشفات و ذوقيّات او و عرفای‌دیگر است. او عميقاً به كفتة «بايزيد بسطامی» در 
تقدیر از روش عرفا باور دارد و در مواضع متعددی از کتابهای خويش به ویژه در 
فتوحات به آن اشاره می‌کند. چنانکه دربارة دو مقام «تشریع» و «تعریف» که ذ کر آن 
كا مر 
«قد آخبر أبويزيد بهذا المقام أعنى الاخذ عن الله عن نفسه أنه ناله فقال فیما 
روینا عنه يخاطب علماء زمانه أخذتم علمکم میتأعن ميت و آخذنا علمنا 
عن الحی الذی لا يموت و لنا بحمد الله فى هذا المقام ذوق شریف فیما 
تعبدنا به الشرع من الاحکام و هذا مما بقى لهذه الامة من الوحی و هو 
التعريف لا التشریع» ۲ 
یعنی: «ابویزید بسطامی‌به اين مقام یعنی مقام دریافت حقایق از خداوند اشاره 
کرده كه وی به این مقام نايل شده است و در سخنانی که از او روايت شده و 
zas slik‏ خويش را مخاطب ساخته. گفته است: «شما علمتان را از طریق 
مرده‌ای از مردهٌ دیگر گرفته‌اید؛ Gl‏ ما علم خود را از خداوند زنده‌ای كه هرگز 
نمیرد» دریافت کرده‌ایم» و ما نیز در اين مقام بهره‌ای ارزشمند داریم که از راه 





۴۱۴ و ۲۶۶و ۵۶۸ و ج۲ ۴۰۷ و‎ 7٠١/١ همان‎ .١ 
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m ۳‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


عبادت شرعى حاصل شده و اين از جمله امورى است که برای اين امّت از وحى 
الهى باقى مانده واین مقام تعريف است؛ نه مقام تشريع AS)‏ مخصوص 
أنبياءست.)» 
يوشيده نيست كه ابنعربى در اين عبارات. خود رابه سبب انجام عبادات شرعی» 
واصل به مقام «تعریف» می‌داند؛ مقامی‌که میتی از خود خدا دريافت می‌کند. 
همچنین در JE‏ سخن «بایزید بسطامی» محدّثان مورد تحقیر قرارگرفته‌اند. زيرا در 
عبارت «بایزید» به روش محدّثان در نقل معنعن حدیث اشاره شده است. به نظر 
ابن‌عربی کامل‌ترین محدّثء آن محدّثى است که از خود خدانقل کند. به عبارت دیگر 
اهل مکاشفه و ذوق که واحد الهامات الهی می‌شوند. نيز محدّث هستند و در حقیقت 
محدّث کامل اینانند نه محدئینی که به شکل مرسوم به نقل روایات و احادیث 
مشغولند" این‌نگرش, موجب می‌شود که ابن‌عربی بیشتر ازاينكه در بیان اعتقاداتش 
پایبند به احادیث و روایات باشد. به مکاشفات و ذوقیات روی آورد. به همین جهت؛ 
احادیث معارفیگزینشی بیان می‌شوند؛| گر حدیثی در نهایت صحت قرار داشته باشد. 
چنانچه مخالف نظر او باشد يا نتواند آن را به عنوان مؤيّد مطالب خويش مطرح کند» 
ذ کر نمی‌شود.چنانکه در هیچ یک از آثار ابن‌عربی, به روایات متواتر ميان شيعه و 


اهل‌سنت؛ همجون حدیث «ثقلين» و حدیث «غدیر». > اشاره‌ای هم نشده است. 
۵-۲ - اصالت بخشیدن به مکاشفات عرفانی در برخورد با روایات 


استشهاد پی درپی به احادیث فاقد منبع و سند. يا روایات نامعتب گواه‌دیگری 
براين مذعاست که حدیث و روایت در باورهای معرفتی ابن‌عربی اهمیّتی فروتر از 
شهود و ذوق عرفانی دار چنانکه در این حوزه خبری از آن بررسی‌ها وکنکاشهای 
سندی و رجالی نیست.دیگر اهميّتى ندارد که فلان حديث مستند و معتبر هست يا 
خير. حتی ممکن است روایتی در نظر حدیث‌شناسان موضوع و جعلی باشد اما 
ابن‌عربیء بارها به آن استناد oo, S‏ است. مانند حدیث « کنز مخفی» که در کتب 
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فصل دوم: جایگاه احادیث در فتوحات Sa‏ ابن عربی ۵ ۶۳ 


احادیث موضوعه به عنوان حدیثی حعلی شناخته شده است. فراتر ا زاین آن اس تکه 
کشف و شهود ملا ک تشخیص صِحّت و سقم حدیث معرّفى شده است و این نكتة 
بسیار مهمّى در شناخت برخورد ابن‌عربی با روایات است. وی در موارد متعدّدى بعد 
از بیان روایات نامعتبر و فاقد سند.حکم به صخت آنها داده» و ابراز داشته که اين حکم 
مبتنی برکشف و شهود است. به طور مثال دربارة همان حديث « كنز مخفی» نوشته 


است: 


«ورد فى الحدیث الصحیح كشفاً الغير الثابت نقلاً عن رسول ال عن 
ربه جل و عر أنه قال ما هذا معناه كنت كنزاً لم أعرف فأحببت أن أعرف 
فخلقت الخلق) ۲ 
یعنی: «در حدیثی که از جهت JE‏ غیرثابت و از لحاظ کشف و شهود صحیح 
است» به اين مضمون آمده: من گنجی ناشناخته بودم؛ يس دوستدار آن شدم که 
شناخته شوم؛ يس خلق کردم (تا شناخته شوم.)» 
این‌عربی در اين عبارات. با علم به اينکه حدیث «کنزمخفی» فاقد سند است. بر 
اساس کشف و شهود ان را صحیح قلمداد کرده است؛ زيرا در نظر او اهل کشف و ذوق 
مى توانند صحّت و سقم حديث را تشخيص دهند. چنانکه دربارة حديث «ان لله خلق 
آدم علی صورة الرخمن» آنوشته است: 
«هذه الرواية وان لم تصح من طریق أهل النقل فهی صحيحة من طریق 
الکشف» 


یعنی: «اين حدیث اگرچه در نظر محدّثان صحيح نیست. اما با (تكيه بر) کشف و 


po PRE 
اما در موضعی» مبتنى بر همین عقیده» حدیثی که در ابتداى كتاب صحيح مسلم‎ 





١.كشف‏ الخفاء ۱۳۲/۲؛ تذكرة الموضوعات» ١١؛‏ مستدرک سفينة البحاره ۱۹۳/۹ 

۲. الفتوحات» ۳۹۹/۲ 

۳ محدّثان به ضعف اين حدیث تصریح کرده‌اند (ن. ک: ابن‌حجر - فتح الباری» ۱۳۳/۵) 
۴ همان ۰۶/۱ ۲۲۴/۱ 
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5 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


امه است» موضوع و جعلى تلقّى نموده انيت نانک می‌نو بسد: 
ورت حدیث بکون صحیحاً من طریق رواته یحصل لهذا المکاشف الذى 
قد عاين هذا المظهر فسأل النبى صلی الله عليه و سلم عن هذا الحدیث 
الصحيح فأنكره و قال له لم أقله و لاحكمت به فيعلم ضعفه فيترك العمل 
به عن بينة من ربه و ان كان قد عمل به أهل النقل لصحة طريقه و هو فى 
نفس الأمر لیس كذلك و قد ذكر مثل هذا مسلم فى صدر کتابه الصحيح و 
قد يعرف هذا المكاشف من وضع ذلك الحديث الصحيح طريقه فى 
زعمهم» ۲ 
یعنی: «چه بسا حدیثی از جهت راویانش صحیح باشد و عارف اهل کشف که اين 
مظهر را مشاهده کرده است. دربارة اين حدیثِ به ظاهر صحیح. از پیامبر ی 
سوّال کرده و آن حضرت أن حدیث را انکار می‌کند و به او می‌گوید که من اين 
خی را pliš‏ دنه أن حك کا pu‏ أت estate‏ كمف از خسف 
این حديث با خبر می‌شود و عمل كردن به أن را با اتكاء به دلیل روشنی از 
پروردگار متعال ترک می‌کند؛ اگر جه كه اهل حدیث به خاطر صخت سندش به 
آن عمل کنند. حال آنکه در حقيقت صحیح نیست. چنانکه مسلمين حجاج در 
صدر کتاب صحیح خود حدیثی را آورده است که در گمان محذثان سندش 
صحیح است (ولی در حقیقت صحیح نیست)» 

همانطور که مشهود است. تمام اين سخنان بازگشت به همان اصل مطرح شده از 

جانب ابن‌عربی دارد وان مقام «تعریف» است. به اين ترتیب که با کشف و شهود 

عرفانی» عارف در مرتبه‌ای قرار می‌گیرد که بی‌واسطه از خود خداوند آخذ حقایق 

می‌کند و نیز درستی يا نادرستی روایات را از خود پیامبر GE‏ جویا می‌شود؛ پس او 

در واقع مانند صحابه‌ای است که حدیث را مستقیماً از خود پیامب SEE‏ شنیده است: 

«فهو فيه مثل الصاحب الذى سمعه من فم رسول الله صلى اله عليه و سلم علماً لا 





۲. همان» ۱۵۰/۱ 
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فصل دوم: جایگاه احاديث در فتوحات Sa‏ ابن عربی žo m‏ 


يشك Ma‏ در عباراتى ديكر ضمن اشاره به عل مقام اهل تعريف و مقايسة آنهابا 
محتهدان ابراز داشته است: 
«اين مقامی‌است بالاتر از مقام اجتهاد و عبارت است از اينكه خداوند به صاحب 
ای ate se ala ges‏ كط كه سكي S], sle‏ پر 
در يك مسأله آورده است» می‌گوید: «اين جنين است.» يس دربارة آن حكم 
الف د فرش ای كس كر هد دازا si‏ اس 
v ١‏ 
ناصحيح» 
نا گفته نماند با وجودآنکه ابن‌عربی در فقه واحکام. ملتزم به ظواهر شرع بوده 
است؛ اما در موارد معدودى ياى مكاشفه را دراين حوزه نيز به ميان كشيده است. 
چنانکه بعد از نقل روايات «رفع يد» به هنكام تكبيرة الاحرام و بیان آراء فقهاء نظر 
خويش رااينطور بيان مىكند: 
«أما أنا فرأيت رسول الله صلى الله عليه و سلم فى رؤيا مبشرة فأمرنى أن 
أرفع يدى فى الصلاة عند تكبيرة الإحرام و عند الركوع و عند الرفع من 
الركوع»" 
Z‏ اهن واكواك عام رز O a‏ ا کک و ام كرف قد 
دست خود را در نمازء هنكام تكبيرة الاحرام» ركوع و برخاستن از ركوع بلند كنم.» 
اكر اين سخنانابنعربى مورد توجّه کافی قرارگیرد. علت نزول جايكاه حدیث. در 
باب معارف و اعتقادات وى به خوبى درک می‌شود. زيرا مطابق نظر وی. عارف 
صاحب کشفی که حقایق و معارف را مستقیماً از خدا و پیامبر BEE‏ می‌گیرد. نیازی 
بهاينكه خود را مشغول احاديثى نماید که به قول بایزید مرده‌ای از مرده‌ای به دست 





۱. همان» ۱۵۰/۱ 
۲ همان ۴۱۳/۳ 
۳ همان ۴۳۷/۱ 
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وى رسانده است ندارد.! جنين مىشودكه برای شخصى چون ابن‌عربی» صحیح با 
ضعيف و حتى جعلی بودن روایاتی که در زمينة اعتقادات نقل می‌کند. موضوعيّت 
خويش را از دست می‌دهد و هر روايتى فارغ از بررسیهای حديث شناسانه مورد 
استناد وى قرار می‌گیرد؛ تنها به شر ط آنکه اشارهاى به بحث مورد نظر ابن‌عربی داشته 
باشد يا حدّاقل امكان تأويل و تطبيق آن با بحث مزبور وجود داشته باشد. به نظر 
مى رسدكه استشهادى اين جنين به روايات صحيح و سقيم تنها برای موجه نشان دادن 
نظريات عرفانی انجام مى شود آن هم برای توجیه کسانی که در يذيرش مدّعاى عارفان 
در «اخذ بی‌واسطه از خداوند» درشكٌ و ترديد به سر می‌برند. 


۶-۲ -دیدگاههای علم الحدیثی ابن‌عربی 

درک‌نگرش ابن‌عربی به مقولة حدیث و سنت» درگرو توجّه به‌رویکرد متفاوت 
او به احادیث فقهی و روایات مربوط به عقاید است. اما فارغ از نحوة برخورد او با 
احادیث مختلف. می‌توان وی را در شمار مو لفینی محسوب کرد که در مقام نظر, برای 
حدیث نبویجایگاه ویژه‌ای قائلند؛ چنان جایگاهی که در اظهار نظری شاد وغالیانه 
حدیث رابرتر از قرآن معرفی S‏ است! او به مناسبتی بیان داشته: «همانا اهل قرآن 
اهل الله واز خاصان درگاه او هستند و حدیث مانند قرآن است به شهادت نص قرآنی؛ 
زيرا پیامبر BEE‏ موصوف به (ما ينطق عن الهوى ان هو الاوحى یوحی)است. "در 
سطوری ديكو نعد از نقل ارت «اریکه» ۲ منزلت حديث رابالاتراز قرآن بیان 





۱ لازم به ذکر است که اين سخن بایزید نیز از طریق راویانی که از دنیا رفته‌انده به دست ابن‌عربی 
رسیده است! 
۲ همان» ۲۳۰/۱ 
شبعان على أريكته یقول علیکم بهذا القرآن» فما وجدتم فيه من حلال فأحلّوهء و ما وجدتم فيه من حرام 
فحزموه» (خطیب بغدادی ‏ الکفایه. ۲۳ ونیزن.ک: ابوداوود سجستانی» ۲۹۲/۲ و ابن‌حنبل - المسند. 
۴ در برخی ازکتب حدینی به جای لفظ «مثله» «ما یعدله» آمده است (ن.ک: بیهقی» ۲۳۲/۹ و 
مقریزی» ۲۲۳/۱۱) همچنین در سنن ابن‌ماجه وپاره‌ای دیگر ازکتب روایی» حدیث مزبور به اين شکل 
odel‏ است: «یوشک الرجل liso‏ على آریکته یحدّث بحدیث من حدیثی فیقول: بیننا و بینکم کتاب الله 
2 
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می‌کند.او برداشت خاصى از روايت مزبور دارد.جنانكه آورده است: 

«قال SEE‏ لا آری آحدکم متكثاً على أريكته يأتيه الحدیث عنى فیقول اتل 
به على قرآنا انه و الله لمثل القرآن أو أكثر فقوله أكثر فى رفع المنزلة فان 
القرآن بينه و بين الله فيه الروح الامين و الحديث من الله اليه و معلوم أن 
القرب فى الإسناد أعظم رتبة من البعد فيه و لو بشخص واحد)»' 

زده است» حديثى از احاديث من را برای او JE‏ كنند و بكويد: در این موضوع 
براى من از قرآن دليل بياوريد؛ به خدا سوكند كه احاديث من مانند قرآن است و 
بلكه بيشتر.» اين سخن پیامبر تا كه دربارة حديث خود فرمود بيشتر از قرآن 
است» برای بالا بردن جايكاه حديث است؛ زيرا در انتقال قرآن از خدا به 
خدا به يبامبر SEE‏ وحى مى شود 9 مشخص است که نزدیکی اسناد» موجب 
برترى نسبت به دورى اسناد می‌شود؛ حتّى اگر يك نفر واسطه كمتر باشد.»" 





je 2‏ وجلء فما وجدنا فيه من حلال استحللناه» و ما وجدنا فيه من حرام حرّمناه الا وان ما حرّم رسول 
الله مثل ما حرّمه الله» (ابن‌ماجه» ۶/۱ ودارقطنی» ۱۹۰/۴) يعنى: «نزديك است برای فردى كه به تختش 
تكيه داده استء حديثى ازاحاديث مرابيان كنند واوبكويد: «قرآن ميان ماست؛ آنجه را قرآن حلال كرده 
حرام شمرده است.» امّا JE‏ كه ابن‌عربی آورده است» تنها درالسنن الکبری ذكر شده است (ن.ک: بیهقی» 
۹ شایان ذکر است» هم چنانکه محقّقان تصریح کرده اند اين روایات» حاکی از فساد انديشهاى 
است که با شعار «حسبنا کتاب الله» يديد آمد (ن.ک: پهلوان؛ ۳۱) 

۱ همان ۵۶۱/۳ 

۲ این‌عربی با استناد به لفظ» أو اکثر «که در اين نقل آمده» و نیز اعتقاد به وحی بی‌واسطة احاديث 
به پیامبر کش برتری حدیث از قرآن را استنباط نموده است؛ لازم به ذکر است که اين برداشت از 
جهاتی قابل نقد است؛ نخست اينكه هیچ دلیلی دردست نیست که گفته شود ploš‏ ايات قران با واسطةٌ 
فرشتة وحی و plaš‏ احادیث ناشی از وحی بی‌واسطه به پیامبر SEE‏ است؛ چنانکه دربارة کیفټت نزول 
قرآن بر پیامبر ‏ شواهدی هست که كوياى وحی بی‌واسطة الفاظ قرآن برآن حضرت می‌باشد (ن.ک: 
این حنبل - المسند» ۱۵۸/۶ بخاری - الجامع الصحیح» ۸۰/۴ طبری - جامع البیان» ۶۳/۲۲ و طوسی - 
امالی» ۶۶۳؛ از طرف دیگر لفظ «اکثر» در حدیثی که ابن‌عربی JE‏ کرده لزوماً به معنای «افضل» 
نمی‌باشد؛ بلکه می‌تواند به معنای بسط و تفصیل بیشتر احادیث نسبت به آيات قرآن باشد. 
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بر اساس اين توضیح. از نجاكه احاديث نبوى ناشی از الهام ربانى و بدون وساطت 
Js >‏ است و به جهت آنکه «قرب الاسناد» موجب ترفیع رتبه می‌گردد» يس 
حدیث نبوی‌جایگاه رفیع‌تری نسبت به قرآن دارد؛ زيرا قرآن به واسطة جبرتیل اف به 
رسول خدا وحی می‌شده است. اين چنین است که تمام | داب مربوط به استماع قرآن را 
دربارة حدیث نيز جاری دانسته و نوشته است: 
«هرگاه که گفته شد: «قال الله»» يا «قال رسول الله) شایسته است که پذیرفته شود 
و شنونده در مورد أن مؤدب باشد.» ١‏ 
اين را بايد افزود که ابنعربى افعالی که در قالب سير نبوى BEE‏ نقل شده 
لازمالاتباع ھی اند مك وان دسته از اعمال که عدا و يه عمسلمانان دسعور 
شعت از انها را داذه باشده dale‏ مسألةٌ نماز که از پیامبر še, ST‏ روایت شده 
است:«صلوا کما رأيتمونى أصلی» " همانگونه که من نماز می‌خوانم نماو ان 
علاوه بر این» وی سخن هیچ کسی جز رسول خدا ‏ راحجّت دانسته است. چنانکه 
صراحتا بیان داشته: 
«ما أوجب اله علینا الأخذ بقول أحد غير رسول ال مع کوننا مأمورين 
بتعظیمهم و محبتهم» ۲ 
یعنی: «خداوند پذیرفتن سخن هیچ کسی جز رسول SEMENI‏ را بر ما واجب 
نکرده است. با آنکه نسبت به بزرگداشت و محبتشان مأمور هستیم.» 
مقصود ابن‌عربی از کسانی که ga‏ به تعظیم و ابراز محبت نسبت به آنها هستیم» 
اهل بيت 1 و صحابه می‌باشد؛ از آنجا که بخش مهمی ازفرهنگ اسلام در قالب 
احادیث و بیانات آ نها شک لگرفته است» لازم است تا نظر ابن‌عربی» دربارة احادیث 
اهل بيت 24 و سخنان صحابه مطرح شود. 





۱ همان» ۲۹۸/۱ 
۲ بخاری - الجامع الصحیح ۱۵۵/۱ 
۳ همان ۱۶۵/۲ 
۴ همان ۱۶۴/۲ 
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۲ - ۷ - ابن‌عربی و احادیث اهل بيت ال 
ابن‌عربی, متصوّفى سنّى است ' (ن. ک:آ شتیانی-مقدمة شرح فصوص قیصری. ۴ ۴)؛ 
با این وجود به STOL‏ دانشمندان jal‏ سنت اشاراتی به فضایل امامان 9 داشته 
است. وی از امیرالموّمنین علىبن ابی طالب نی به عنوان‌نزدیکترین فرد به 
پیامب SEE‏ و صاحب اسرار تما انبياء BL‏ يادكرده است " همچنین در موضعی‌دیگر 
أن حضرت و برخی از صحابه مانند ابن‌عباس سلمان» ابوهریره و حذیفه رابه عنوان 
حافظین اسرار علوم نبوی 1 معرفی کرده است نيز در بیان تفاوت «آل 
db SEE,‏ و jah‏ بيت نب ». على ای و حسنین و امام صادق 2 را هم از 
jah‏ بيت» و هم از «آل پیغمبر ŠEK‏ دانسته است " با اين همه اعتقادى به عصمت 
اهل بح له kila‏ واعيقاة شبعة ماه را دوبان شمیت امامان كه و وجرت 
اطاعت از آنها را تخطئهكرده است.“جنانكه در تفسير عجیبی از ية تطهير» با وجود 
اقرار به طهارت اهل بيت نب مرتبه‌ای والاتر از مقام صحابه برای آنها قائل نیست؛ 
یعنی مغفرت مطلقة الهی برای اهل بيت ؛ درست شبیه اعتقاد عموم اهل سنت 
دربارة عدالت صحابه و مغفور بودن آنها. “ابنعربى در این‌باره مرقوم داشته: 
«ینبغی لكل مسلم مؤمن بالله و بما آنزله أن يصدق الله تعالی فى قوله 
مب zo Ke‏ أَهْلَ ابیت و یرک تطهیرًفیعتقد فى جمیع ما 
یصدر من آهل البیت ان الله قد عفا عنهم فيه فلا ینبغی لمسلم أن يلحق 
المذمة بهم»۲ 


یعنی: «شایسته است که هر مسلمان موّمن به خداوند و به آنجه او نازل کرده 





. مقدمة شرح فصوص قیصری» ۴۴ 
. فتوحات» ۱۱۹/۱ 

. همان, ۱۵۱/۱ 

. همان» ۵۴۶/۱ 

. همان» ۱۹۴/۳ 

. اسدالغابة ۳۸۱ 

. الفتوحات» ۱۹۶/۱ 
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است. اين كلام الهى كه «ليذهب عنكم الرجس» را تصديق نموده و به همة 
آنجه از ناحیه اهل غناك صافر شده اسع معتقد lj adl‏ خذاوند آنها ا 
مورد عفو خويش قرار داده است؛ يس برای هیچ مسلمانی جایز نیست که مذمّتى 

را در حق آنان روا دارد.» 
جنانكه پیشتر اشاره شد ابن‌عربی کلام هیچ کسی را جز رسول الله ااا 
واحب‌الاطاعة نمىداند' و نیز اعتقادی به عصمت امامان BA‏ ندارد» اين دوگزاره به 
فهم عبارت «فیعتقد فى جميع ما يصدر من أهل البیت» کمک شایانی مىكند. به نظر 
این‌عربی از آن جهت شايسته است که بر رفتار وكفتار اهل بيت 92 صحه گذاشته 
شود که خداوند آنها را مورد عفو خويش قرار داده است. به گمان او با توجه به عدم 
عصمت ایشان» ممکن است خطایی از آنها سر زده باشد. ولی خداوند انها را بخشیده 
است!" شاهداینکه بعد از این عبارات می‌نویسد: «فلا ينبغى لمسلم أن يلحق المذمة 
بهم» که عدم مجاز بودن مذمّت اهل بيت غ را بیان می‌دارد. اين حمله گویای آن 
است که چون اهل بيت اه مغفور و معفو هستند. يس هيج کسی نباید انها رابه 
خاطر رفتار وگفتارشان مذمّت کند. هم چنانکه به گمان اهل سنت هیچ کسی مجاز به 
مذمت صحابه به جهت خطای در اجتهاداتشان نیست. زیرا انان مغفور و بخشیده 
شده هستند "نا گفته نماند که ابنعربى عنوان اهل بيت BA‏ را مخصوص به دوازده امام 





۱ نک: الفتوحات المکیه ۱۶۴/۲ 

۲ دیدگاه ابن‌عربی دراين زمینه از ابعاد گوناگون قابل نقد است؛ مطابق برداشت او از dl‏ تطهی 
خداوند آثار گناه و خطا را از اهل بيت می‌زداید؛ حال آنکه در اين آيه مقصود از دور كردن پلیدی و تطهیر 
اهل بيت 334۲ نفس گناهان وخطایا است؛ نه آثارآن. زیرا درآية مزبور كلمة رجس با «ال» جنس به کار 
مورد تأكيد قرار گرفته است (ن.ک: طبری - جامع البیان» ۵/۲۲ آلوسی» ۱۹۳/۱۱ و طباطبایی - المیزان, 
۶ همچنین «حدیث ثقلين» كه محدّثين شيعه و ستّی آن را به تواتر ازپیامبر SEE, SI‏ نقل 
کرده‌انده گویای عصمت اهل بيت 92 می‌باشد؛ زیرا نب اكرم در اين حديث قرآن و اهل بيت را جدا 
نشدنی معرّفى کرده‌اند (ن. ک: ابن‌حنبل - المسند. ۱۸۲/۵ و کلینی» ۲۹۳/۱ يس همانگونه که قرآن 
معصوم |1 اهل بيت ال نیز معصومند؛ زيرا در غير اين صورت درهركناه وخطايى از قران جدا 
می‌شدند. 

۳ برای نقد اين ديدكاه ن.ک: عبقات الانوار فى امامة الائمة الاطهارء VYY/YY‏ الجامع لأحكام 
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يا چهارده معصوم ندانسته. بلكه حکم šl‏ تطهيركه به زعم او «مغفرت الهی» است. 
برای تمام فرزندان حضرت فاطمه 84 می‌باشد؛ وى يس از نقل ايه تطهير نوشته است: 
«فدخل الشرفاء أولاد فاطمة كلهم و من هو من أهل البيت مثل سلمان 
الفارسى الى يوم القيامة فى حكم هذه الآية من الغفران»! 
يعنى: «تمام سادات از فرزندان فاطمه و هركسى كه تا روز قيامت از اهل بيت 
است مانند سلمان فارسی» مشمول حكم اين آيه كه همان مغفرت الهى باشد 
مى شوند» 
اين عبارات به روشنی‌بیانگر آن است که او از یه تطهير برداشتی فراتر از «غفران 
الهى» ندارد. عليرغم اين اعتقاد. جاى آن بودكه حذاقل توخهی به بيانات اهل بيت 9 
داشته باشد.امًا وى جزيكى دو مورد حديثى ازاميرالمؤمنين على EL‏ نقل‌نکرده است؛ 
ضمن‌اینکه مطلقاً از سایر روایات معارفی ائمه 2 جيزى نیاورده است. ابياتى را هم 
که در طليعة کتاب فتوحات به امام علی‌بن الحسین ŽE‏ نسبت داده است. اساسا متعلق 
به آن حضرت نیست؛بلکه احتمالاً از سروده‌های حسین‌بن منصور حلاج است "و 
ste‏ سؤال است که چگونه با وجود اعتقاد به مقام و منزلت على ای واینکه او 
نزدیکترین فردبه رسول ا کرم تک و صاحب اسرار او و تمام انبياء EL‏ است.اینگونه 
از جشمة زلال معارف علوی اعراض شده‌است.اینکه ابن‌عربی چقدر با میراث 
مکتوب و شفاهى اهل بيت 22 و نیز آثار محذنان شيعه اشنا بوده است. محل تأمّل 
است؛ اما نمی‌توان وفور روایات على EL‏ را در منابع ستی‌انکارکرد. چنانکه 
دانشمندان و محدثان اهل سنت نیز به این امراذعان دارند." اگر فرض کنیم که 
ابن‌عربی, اطلاعی از ا ثار و کتب حدیثی شيعه نداشته است. باز جای اين سوال باقی 
است که چرا از خیل روایات معارفی على که در کتب حدیثی اهل سنت ثبت شده 
است. استفاده‌ای‌نکر ده است. افزون براینکه شواهدی موحود است که نشان می دهده 





2 القرآن: ۲۴۹/۱۴ 
۱. الفتوحات» ۱۹۶/۱ 
۲ شرح نهج البلاغه ابن‌ابی الحديدء ۲۲۲/۱۱ 
۳ المحررالوجیز ۴۱/۱؛ الاتقان» ۳۷۲/۲ 
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اوبه خطب توحيدى امام على ا دسترسی داشته ولى بهره‌ای از نها نبرده است. 
جنانكه دو عبارت از آن حضرت نقل نموده است که تنها در کتابهایی يافت می‌شوند 
که حاوی خطب و نامه‌های آن جناب هستند. یکی از آن عبارات جملة «لَوْ كُشِفٌ 
zbali‏ ما ازْدَدْتٌ بَقيناً:اكر پرده‌ها کنار رود بر يقين من افزوده نمی‌شود.» است. اين 
حدیث در کتبی از اهل سنت. مانند «مائة كلمة» جاحظ و «شرح نهج البلاغه» ابنابى 
الحديدا مده است.' عبارتدیگری که ابنعربى از اميرالمؤمنين على IB‏ در فتوحات 
شمه زان مامت تلا یا لو امیت له تیان که در شتا PE O‏ 
سینة مبارک کرد) دانش فراوانی انباشته استء كاش كسانى را می‌یافتم که می‌توانستند 
ol‏ را بياموزند» است. حديث مزبور در نهج البلاغه آمده است. " و در منابعی از اهل 
عقت الي د گر فده اسيك اين deli‏ تال bab šal spije‏ 
نامههاى اميرالمؤ منين على ا تقویت مىكند. علاوه بر این بايد از رواج كام ل کتاب 
«نهجا لبلاغه» در عصر ابنعربى ياد شود؛ جنانكه مهمترين شروح نهج البلاغه در همان 
دوره نوشته شده است. ابنابى الحديد شارح شهير نهج البلاغه که از دانشمندان ستی 
معتزلی است و شرح مفصل او بر نهج البلاغه بسیار معروف است. معاصر ابن‌عربی 
بوده است. ا گر اين رواج و تداول در کنار کثیر السفر بودن وآ گاهی ابنعربى از منابع 
فرهنگی مناطق مختلف جهان اسلام» در نظر آورده شود » می‌توان اطمینان یافت که 
وى آشنایی کافی با روایات منقول از على ŽEL‏ داشته است؛ با این وجود طرفی از آنها 
نبسته است. علّت اين امر در همان‌نگرش خاص ابن‌عربی به معارف و اعتقادات قابل 
پیگیری است. چنانکه اشاره شدء ابن‌عربی در باب معارف و اعتقادات توجه تام و 
تمامی‌به مکاشفات دارد و از این رو حديث نقش مؤثرى در مباحث عقیدتی او ایفا 


نم ىكند؛بلكه بیشتر به عنوان شاهدی برای شهودات عرفانی مطرح می‌شو د. 





۲۵۲/۷ شرح مائة کلمة» ۵۷؛ شرح نهج البلاغه ابن‌ابی الحدید»‎ .١ 

۲ نهج البلاغه» ۴۹۵ 

۳. چنانکه پیشتر ذ کرشد ابنعسا كرشيخ حديث ابنعربى بوده است. تاريخ مدينة دمشق ٩۲۵۲/۵۰‏ 
المعيار والموازنةه ۸۱ 

۴ دائرة المعارف بزرگ اسلامیء ۲۲۹/۴ 
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نا گفته نماند که دیدگاه ابن‌عربی دربارة خلافت پیامبر BEE‏ نیز تار از همان 
نگرش است؛ وی در این باره می‌نویسد: 
«کذلك أخذ الخليفة عن الله عين ما آخذه منه الرسول. فنقول فيه بلسان 
الکشف خليفة الله و بلسان الظاهر خليفة رسول الّه. و لهذا مات رسول الله 
صلی الله عليه و سلم و ما نص بخلافة عنه الى أحد و ZEN‏ لعلمه أن 
فى اھ من پأخذ الخلافة عن ربه فیکون خليفة VI se‏ 
یعنی: «اين چنین است که «خلیفه» همان چیزهایی را که پیامبر از خدا دریافت 


می‌کرد. از خدا می‌گیرد. از همین رو به زبان عرفانی از او تعبير به «خليفة الله» و 
lei‏ 


در زبان ظاهر از او تعبير به «خليفة پیامبر» می‌کنيم. به همین خاطر پیامبر SE‏ 
از دنيا رفت و به خلافت هيج کسی بعد از خويش تصريح نکرد. و هيج کسی را 
راف ا ليقن یو ا زد تفوت كه هر امن كنات ile‏ 
بود كه خلافت را از خداوند گرفته و «خليفة الله» شوند.» 
اين عبارات ابن عربی گویای آن است که وی خلیفة پیامبر را افرادی از سنخ سران 
صوفیه و عرفان پنداشته که بدون تنصیص و معرّفي پیامبر SEME‏ به صرف ادعای کشف 
و شهودبه مقام جانشینی پیامبر می‌رسند. و از آن‌رو که اين شأن را قابل تحقیق برای هر 
صاحب مکاشفه‌ای می‌داند» قائل اس ت که پیامبر ZEM‏ هیچ کسی را برای خلافت خود 
معیّن نکرد. چنانکه جلال الدین مولوی نيز همین پنداشت را دربارة خلافت 
پیامبر علض و امامت دارو" 





۱۶۳ فصوص الحکم.‎ .١ 
کسی را به عنوان خليفةٌ خويش معرفی نکرده است»‎ BE اين گمانه که پیامبر‎ ٩۲۱۵/۲ مثنوی,‎ .۲ 
در تعارض آشکار با نصوص متواتری که از طریق محدئین شيعه و سنی ثبت و ضبط شده است قرار دارد؛‎ 
از بدو اعلان رسالت خويش آشکارا به خلافت علی‌بن ابی‌طالب تصریح نمود‎ SEE چنانکه نبی اکرم‎ 
(ن.ک: تاريخ الأمم والملوک (تاریخ طبری) ۳۲۱/۲) و در مواقع گونا گون به معرفی آن حضرت به عنوان‎ 
جانشین خويش پرداخت. (ن.ک: المسند احمدبن حنبل» ۳۵۶/۵) و در اجتماع دهها هزار نفری در غدیر‎ 
را به عنوان امام و جانشین خويش معرفی فرمود. (اسناد‎ EL, Je خم بار دیگر و به دستور خداونه‎ 
فريقين را بنگرید در: الغدیر ۱۱۳/۱) اين اظهار نظر ابنعربى سخنی دور از حقيقت و غير منصفانه است.‎ 
تا بدانجا که بسیاری از دانشمندان که به مکتب ابن‌عربی علاقه مند بوده‌اند را به واکنش جدی در برابر‎ 
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بنابراين علّت اعراض ابن عربى از احاديث اهل بيت ميك عليرغم اذعان به مقام 
پیامبرا کرم 4 باز می‌دارد.زیرا امال او خود را مستغنى از رجوع به احاديث 


۲ ۸ - ابن‌عربی و سخنان صحابه 


ابن عربی عقیده عموم اهل سنّت دربارة صحابة پیامبر یا را باور داشته است؛ 
جد که E ar‏ 
«لا سبيل الى تجريح واحد منهم فعنهم نأخذ الدين الذى نعبد الله به و 
عاملهم بالعدالة فى الأخذ عنهم و لا تتهمهم فهم خير القرون»! 
يعنى: «هيج راهى برای رد حتی S‏ از صحابه وجود ندارد؛ زيرا ما دينى را که 
خداوند را با آن می‌پرستیم. از آنها گرفته‌ايم و در يادكيرى دين عدالت صحابه را 
در نظركير و به آنها تهمت جعل و افترا مزن كه آنها بهترين افراد ploš‏ دوره‌ها 
هستند.» 
عبارت «لا سبيل الى تجريح واحد منهم» دلالت تامی بر عقيدة وى به عدالت 
همگی صحابه وعدم جواز نقدعملكرد آنان داردكه از اعتقادات پایه‌ای اهل سنت 
است. " همچنین از این عبارت که: «فعنهم نأخذ الدين الذى نعبد الله به» می‌توان به 
قرینة‌دیگری برای توجّه ابن عربی به روایات مربوط به‌احکام فقهی و عبادات پی برد. 





2 اين اظهارات واداشته است؛ جلال الدين آشتیانی درتعلیقه برشرح فصوص نوشته است: «مرحوم 
عارف محقق. استاد الأساتيده محمد رضا قمشه ای» در تعلیقه خود بر اين موضع از «فص داودی» اثبات 
کرده است که خلافت ظاهری مانند نبوت تحت آسماء کونیه قرار دارد که حکم آن قطع نمی‌شود و 
تنصيص خلافت از اوجب واجبات است. کشف غير معصوم یعنی شخصی که مستکفی بالذات و بی‌نیاز از 
معلم بشرى نباشدء اگر جه به مقام مکاشفه برسد و متوغل در اين وادی باشد. از لغزش و اشتباه مصون و 
از تعصب JB‏ نیست.» (آشتیانی» ۴۲ وقمشه ای» ۶۲) (بنابراین لازم است که خداوند به واسطة 
يبامبرشء افرادی را که در شهود و بازگويي حقایق و در مقام s Jes‏ از هرگونه خطایی به دور هستند. 
معرّفى نماید.) 

۱ الفتوحات» ۵۰۶/۴ 

۶۸/۱ LANI. 
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(جنانكه بيشتر اشاره شد) به عبارت‌دیگر با توجه به ساير تصريحات ابن‌عربی و 
توجّه به تفاوت‌نگرش وی به روايات فقهى و معارفی» مقصود ابن‌عربی از «اخذ دين» 
به واسطة صحابه» بهره‌مندی از روايات فقهي منقول از آنهاست. قرينة ديكراينكه 
گفته است:«دین الذى نعبد الله به» که مقصود وى از «دین» «روايات مربوط به احکام 
عبادت» می‌باشد؛ نه روایات اعتقادی و این خود شاهدی‌دیگری بررویکردگزینشی او 
در قبال روایات است. بنابراین درنگرش ابن‌عربی» صحابه به عنوان واسطه‌های انتقال 
احادیث نبوی ا شناخته می‌شوند. وى» برخی از صحابه را صاحب سر 
پیامبر SET‏ دانسته است. چنانکه نوشته است: 

«از دانشمندان اين cal‏ که رفتار و اسرار علوم پیامبر SEE‏ را برای امت نگاه 

ااه کا اه علي ادو تان ات وهر و اة 

Mela 

در موضعی‌دیگر به تمجيد ازابوهريره پرداخته وتكذيب او رابه هيج وجه جايز 

نمی‌شمرد. "اما سخنان او درباره عمربن الخطاب بسيار قابل تأمّل است. وى بااستنادبه 
حدیثی» «عمر» را معصوم دانسته است؛ حديث مزبور و توضيح وى دربارة آن از این 
قراراست: 

«قال صلى الله عليه و سلم فى عمربن الخطاب يذكر ما آعطاه الله من القوة يا 

عمر ما لقيك الشيطان فى فج الا سلك فجاً غيرفجك فدل على عصمته 

بشهادة المعصوم و قد علمنا ان الشيطان ما يسلك قط بنا الا الى الباطل و 

هو غيرفج عمربن الخطاب فما كان عمر يسلك الا فجاج الحق بالنص 

فكان ممن لا تأخذه فى الله لومة لائم»" 

فرمود: «اى عمر! هركز شيطان تو را در راهى ديدار نكردء مگر آن که راهى به جز 


راه تو در پیش گرفت» يس اين حديث به شهادت پیامبر معصوم» بر عصمت عمر 





۱۵۱/۱ الفتوحات»‎ .١ 
۶۳۹/۱ همان؛‎ ۲ 
۲۰۰/۱ همان»‎ ۳ 
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ی و 7۳ KANE‏ ل 


با این وجود. در ثارابنعربى صحابه شأنى فزونتر از نقل احادیث نبوی ندارند که 
آن هم غالبا محدود به روایات فقهی می‌گردد. 


EDS A AE, 


ابنعربى با استناد به حديث مشهورى از ييامبر ge BE‏ 3 و نیز تحلیلی دربارة نقل به 
معنى حديثء نقل حديث را باعين الفاظ صادره ارجح دانسته و «نقل به معنى» را تنها 
به ضرورت وبا وجود شروطى جایزمی‌شمارد.یکی از شروطىكه وى در نقل به معنى 
حديث مطرح كرده است «تصريح ناقل بر نقل به معنى كردن حديث» می‌باشد. ضمن 
آنکه به اتفاق نظر محدّثين در جواز نقل به معنى حديث با رعايت شروط آن ونيز 
اختلاف نظر علماء در جواز ترجمة قرآن برای کسانی که با زبان عربى آشنا نیستند. 





.١‏ حديث مزبور در منابع شيعى از قول رسول خدا ب خطاب به علی‌بن ابی‌طالب نيا آمده 
(ن.ک: عيون اخبار ŽAL JI‏ ۶۴/۲) و در منابع اهل سنّت ضمن داستانی دربارة عمر JE‏ شده است 
(ن.ک: صحيح بخاری, ۸۳/۷) علامه امينى در كتاب الغدير با دلايل و قرائن متعدّده جعلى بودن اين 
داستان را اثبات كرده است (ن.ک: الغديرء ۱۳۹/۸) گذشته از اينء ابنابى الحديد با اشاره به برخی از 
خطاهای عمرء روايت مزبور را شامل تمام رفتار و گفتار او نمی‌داند (ن.ک: شرح ابن‌ابی الحديدء ۱۷۸/۱۲) 
همچنین ابن‌حجر دربارة مفهوم اين روایت نوشته است: «اين حدیث اقتضای عصمت عمر را ندارد؛ زيرا 
جز فرار شیطان از او بر جيز دیگری دلالت ندارد» (ن. ک: فتح البارى» ۳۸/۷) اين سخن گویای آن است 
که در ارتکاب یک گناه يا خطاء شیطان فقط وسوسه می‌کند وبدون وسوسة او نیز احتمال انجام أن گناه و 
خطا وجود دارد. بنابراین عجیب است که ابن‌عربی با تمشک به حدیثی که از لحاظ متنی و دلالی محل 
اشكال است. يا حذاقل به mra‏ دانشمندان سنی دلالتی بر عصمت عمر ندارد چنین نتیجه‌ای را به 
عنوان نض حديث يبامبر BEE‏ مطرح كرده است. 

se گفته‌اند:‎ SEPE شده است كه پیامبراکرم‎ JE حديث در منابع معتبر شيعه و سنّى‎ ol ši 

rjo‏ لعاف pale volani osli Ge‏ رقم و رب خاي ولول تن 
منْه» (الکافی» ۴۰۳/۱ و سنن ابن‌ماجه» ۱۰۱۵/۲) يعنى: خدا شاد كند بنده‌ای را که سخن مرا 
بشنود و در كوش كيرد و حفظ NS‏ و به کسانی که نشنیده‌اند برساند؛ جه بسا حامل (رساننده) علمی که خود 
دانا نيست و جه بسا حامل علمی که به داناتر از خود رساند (یعنی بسا شنوندگانی پیدا شوند که معنی 
سخن مرا از رساننده و مبلغ آن سخن بهتر درک كنند). 
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اشازة كرةه اسك ' pe‏ معتقد است که اشکال بزرگ «نقل به معنى» احاديث» 
تحميل فهم ناقل و راوى بر احاديث می‌باشد و چه بساكه آن راوى در فهم حديث دچار 
خطا شده باشد و این خطاى فهم اكر si‏ بانقل به معنى حديث شود در استعمال الفاظ 
جلوه گر می‌شود." يعنى ناقلی که حديث را غلط فهميده وآن را نقل به معنى مىكند از 
می‌گردد. بنابراین شایسته است که راویان جز در موارد ضروری همواره حدیث را به 
عبن الفاظی که صدور یافته استء نقل کنند تا عاری از تا ثیر فهم ناقلان باشد. 


٠١-١‏ -ملاكهاى صخت و تأييد حدیث در نزد ابن‌عربی 


چنانکه پیشتر اشاره شد. اصلی‌ترین ملا ک تشخیص صخت و سقم حدیث در نزد 
ابن‌عربی کشف و شهود است. صرف نظر از آن, می‌توان از دو امردیگر به عنوان 
ملا کهای صحت و تأ یید حدیث در نظرابنعربى یادکرد. نخست. اصول مورد پذیرش 
اهل سنت است که وی به عنوان معیاری برای تأييد احادیث مطرح کرده است. وی 
دراين زمینه تصریح می‌کند: 
«عامل القرآن بالتدبر و عامل الحدیث النبوى بالبحث عن صحیحه و 
سقیمه و عرضه على الأصول فما وافق الأصول فخذ به و ان لميصح 
الطریق اليه فان الأصل يعضده و اذا ناقض الأصول بالكلية فلا تأخذ به و 
ان صح Va pb‏ 
يعنى: «در قرآن تدبّر نما و به بحث دربارة صخت و سقم حديث نبوى بيرداز و آن 
را به اصول عرضه كن و آنچه را كه مطابق با اصول است قبول نماء اكر جه از 
جهت سند صحيح نباشد زيرا كه «اصول» آن را تأييد مىكند و اكر با اصول 
موافقت نداشت. أن را نيذير؛ اگر جه حديثى صحيح باشد.» 
به طور مثال در نظر وی» «عدالت صحابه» که یکی از اصول مقبول در نزد اهل سنت 





۴۰۳/۱ الفتوحات المکیه‎ .١ 
همان‎ ۲ 
۵۰۶/۴ الفتوحات‎ ۳ 
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استء به عنوان ملا کی برای ارزیابی روايات مىباشد "؛ جنانكه بيشتر وذيل موضوع 
«رویکرد اوبه سخنان مبحابة» به برخی از تصریحات وی در این باره اشاره‌شد. ‏ 
تأييد حدیث با سایر روایات صحیح» ملا ک‌دیگری است که در ثارابنعربى برای 
ارزیابی احادیث. به کار رفته است.جنانكه در مواردی بعد از نقل حدیث می‌نویسد: 
«هذا ضعیف جداً فان الأحاديث الصحاح تعارضه؛ ۲ 
یعنی: «اين حدیث ضعیف است؛ زیرا که با احادیث صحیح در تعارض قرار دارد.» 
در مقابل برای تأييد حدیث نیز به همین ملا ک پایبند است؛چنانکه حدیثی را از 
پیامب SEE‏ درباره حج گزاردن انسان نابالغ میا ورد ودر مقام ارزیابی آن می‌نویسد: 
«هذا الحديث و ان كان قد تكلم فيه من طریق اسناده فان الحدیث الصحیح 
Voda‏ 
يعنى: «اين حديث اگر چه كه اشكالاتى در سند آن مطرح شده است امّا حديث 
صحيح أن را تأيبد مىكند (پس مورد يذيرش است)» 
آنگاه به بیان حديث صحيح Na‏ يرداخته است. همجنين بعد از بیان حديث نبوى 
«اللهم زدنى فيك ر نوشته است:«تصديق هذا الحديث قوله: لاأحصى ثناء 
عليك آنت كما ثئیت على نفسك "که روات «لااحصی ثناء عليك) 2 رابراى تصديق و 
تأبيد حديث قبل به کار بر ده است. 
بنابراین می‌توان اموری مانند:«مکاشفات عرفانی» «موافقت با اصول» و 
«هماهنگی با سایر روایات» را ملا کهای تشخیص صخت و سقم حدیث در نزد 
این عربی دانست. 





۱ همان ۶۴۹/۱ ۵۰۶/۴ 
۲ همان: ۷۴۸/۱ 
۳. همان ۶۹۱/۲ 
۴ همان» ۴۹۰/۳ 


۵. صحيح مسلم» ۵۱/۲ 
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؟-١١-ديدكاه‏ ابنعربى دربارة تعارض روايات با قرآن يا احاديث ديكر 


واقعيّت اين اس تكه. نظرابنعربى دربارة اخبار متعارض و ملا كهاى ترجيح همان 
عقبده محدّثان است؛ با ملاحظة آ ثار حدینی» می‌توان ملا كهاى ترجيح مشتركى رادر 
در فتو حات مکبه و در بیان تعارض اخبار ا مده است: 
«اكر دو آيهُ قرآن يا دو خبر صحیح. در تعارض بودند وامکان جمع بين آنها و 
کاربرد هر دو وجود داشت. از استعمال هر دوی آنها خودداری نمی‌کنيم. ولی اگر 
امكان به کار بردن هر دو (دو أيه متعارض يا دو حديث متعارض) وجود نداشت؛ 
به گونه‌ای كه در یکی از آن دو خبر متعارض استثنایی وجود داشت» يس لازم 
زیادتی وجود داشتء آن بخش اضافی حدیث نيز پذیرفته می‌شود و اگر هيج کدام 
اين دو حدیث نگریسته شود و حدیث متأخر پذیرفته گردد؛ اگر تاريخ صدور 
حديث معلوم نبود و تشخیص زمان صدور أن دشوار بوده يس بايد حدیثی را 
پذیرفت که به «رفع حرج» در دين نزدیک‌تر است؛ زیرا آن حدیث مویّدی از 
قرآن کریم دارد که می‌فرماید: 
«ما حعا 27 علیکم فى الدين من حرج 
کدا کر دین کار سكين و مق ا yi‏ شما Moli! S‏ 
و نيز فرمود: 
رید الله بكم لیر و لا رید بكم sze‏ 
خداوند. راحتى شما را می‌خواهد. نه سختى و زحمت شما Va,‏ 
و در حديث آمده است: 


«آنجه که شما را به آن امر نمودم يس أن مقدار که می‌توانید انجامش دهید و 





۱ حج VA‏ 
۲. بقره ۱۸۵ 
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آنچه شما را از آن نهى کردم يس تركش نماتید»! 
و اگر در رفع حرج مساوی بودند از اعتبار نمی‌افتند و تو مختاری به هر کدام از آن 
دو که می‌خواهی عمل نمایی»۲ 
ملا کهای ترجیحی که ابن‌عربی برای اخبار متعارض بیان کرده» در ثار مربوط به 
علم «اصول الحدیث» به نحو مبسوط مطرح شده است؛ چنانکه در موارد متعددی از 
انها نیز بین حديث يزوهان شيعه و سنّى اتفاق نظر وجود دارد. ' 
علاوه براين» در فتوحات توضیحی نیز دربارة تعارض آ یات با روایات آ مده است. 
ابن‌عربی در این‌باره قائل به تفصیل است. وی خبر متواتر را درحکم آیه دانسته و ابراز 
می‌دارد که اگر خبر متواتری با آ یه‌ای از قرآن در تعارض بود وامکان جمع ان دو نبو د 
(با آن شرایطی که برای جمع اخبار متعارض بیان شد) و نيز تاريخ نزول ايه يا صدور 
روايت رانیز ندانستیم, دراين صورت مخيّريم به ه ركدام از آن د و که می‌خواهیم عمل 
کنیم؛مگر اینکه یکی از آنها با اصل «رفع حرح»‌هماهنگ‌تر باشد که آن را قبول 
می‌کنيم ' امّا او در مورد خبر واحد چنین‌نگرشی ندارد؛ وى می‌نویسد: 
«اذا تعارض آية و خبر صحیح من جمیع الوجوه من أخبار الاحاد و جهل 
التأريخ أخذ بالاية و ترکنا الخبر فان الآية مقطوع بها و خبر الواحد 
مظنون٩‏ 
یعنی: «اگر آیه‌ای با خبر صحیحی در تمامی‌وجوه از اخبار obl‏ تعارض داشت و 
تاريخ نزول يا صدور روایت نیز معلوم نبود el‏ قرآن را می‌پذيريم و حديث را رها 
می‌کنيم» زیرا أيه قران «قطعی الصدور» و خبر واحد «ظنی الصدور» است.» 
علت تأ کید فراوان ابن‌عربی و نیز محدثان بر شناخت زمان نزول آیه ويا صدور 


حديث» پی بردن به «نسخ» آیه با حدیث است. بر اساس moi‏ که ابن‌عربی آورده 





)۲۵۸/۲ ما نهيتكم عنه فاجتنبوه و ما أمرتكم به فأتوا منه ما استطعتم (ابن‌حنبل - المسندء‎ .١ 
۱۶۳/۲ الفتوحات»‎ .۲ 

۳. منتهی المطالب» ۱۵۹/۱؛ المحصول, ۴۲۰/۴ 

۴ الفتوحات» ۱۶۴/۲ 

۵. همان 
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است. می‌توان او را در شما ركسانى محسوب کرد که قائل به نسخ قرآن با حدیث واحد 
می‌باشند. زیرا وی شرط «جهل به تاریخ» را ضمن شروط ترحیح يه بر حدیث واحد 


آورده انتت. 


۱۲-۲ - نقد و بررسی نحوة برخورد ابن‌عربی با آيات و روایات 

تعامل ابن‌عربی با یات و روایات در قالب عناوین ذيل قابل نقد و بررسی است: 
۱-۱۲۲ عدم پایبندی به قواعد زبانی و حجيّت ظهور آیات و روایات 

یکی از موضوعات قابل توجّه در نقد مواضع ابن‌عربی دربارة ا يات و روایات. عدم 
پایبندی به عرف زبانی است که می‌توان از آن به «بازی با لغات» تعبیر کرد. در ياتى 
به این موضوع اشاره شده است که نزول قرآ ن کریم به زبان غرف است و اهل بيت ا84 
نیز تصریح کرده‌اند که خداوند عباراتی رابه کار نبرده که مردم به نحو متعارف 
استفاده نمی‌کنند. 

بنابراین معانی باطنی آ یات و روایاتبیگانه با الفاظ ظاهری نیستند؛ در حقیقت» 
معنای باطنی آن مفهومی‌است که ابتداثاً به ذهن خطور نمی‌کند اما مرتبط با الفاظی 
است که در ظاهر به کار رفته است؛ مثلاً ا گر معنای باطنی کلم «ید» «قدرت» است؛ 
اين مفهوم» با معنای ظاهری که «دست» باشد. مرتبط است؛ زيرا دست وسيلة اعمال 
قدرت است. 

از این‌رو نمی‌توان تصوّ ر کرد كه يك معنای باطنی با الفاظ به کار بسته شده 
ارتباط بلكه متناقض هم باشند. 

اين موضوع. دربارة سیاق عبارات نيز صادق است؛ در زبان متعارف. سیاق یکی از 
قرائن فهم مقصود گوینده و نویسنده است " برای مثال اك ر کسی بگوید که مقصود از 
کلم «شیر» در عبارت «برای صبحانه شير بخر» شير درنده است. مطلبی خلاف 


ضوابط زبانی وعرف کلامی» مطرح کرده است که نزد اهل خرد پذیرفتنی نیست. 





.١‏ مقصود از عرف sy‏ کلمات و عباراتی است که در هر زبانی. ميان اهل ol‏ رایج و متداول 
است و عموم مردم» فهم مشترکی از آن دارند. 
۲. مقصود از سیاق» چگونگي قرار گرفتن کلمات در جملات و پیوند أن با عبارات قبل و بعد است. 
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موضوع‌دیگر در نظركرفتن عبارات‌دیگر نويسنده ياكوينده در فهم مقصود 
اوست؛ اگر قصد ما فهم كلام باشد. ضرورى است که برای نسبت دادن یک معنا یا 
عقيده به او مطالب وى را درآ ثاردیگرش بررسىكنيم؛ نمی‌توان باتكيه بريك جمله 
عقیده‌ای را به نویسنده پا گوینده نسبت داد. به ویژه‌اینکه آن معنای منسوب. متناقض 
باتصریحات او در مواضع‌دیگر باشد؛ این موضوع دربار؛ کلامی‌که ناطق آن žo‏ متعال 
یا معصومان باشد اهمیّت بیشتری پیدا می‌کند. چه در اين موارد. تصوّر تغيير نظر یا 
عقیدة گوینده و نیز متناقض سخن گفتن او منتفی است. 

با توجه به اين توضیحات. ملاحظه می‌شود که ابن‌عربی در موارد متعذدی. ضوابط 
زبانی را نادیده‌گرفته و بدون توجّه به معنای‌متعارف سیاق و تصریحات‌دیگر» آ یات 
و روایات را آن‌گونه که مطابق با عقيدة خودش باشد. تأويلكرده است. 

در واقع خطای او اولاً اين است که به معنای ظاهری آ یات بی توجه است؛ یعنی در 
آثاراو,آن معنایی که درغرف رایج است و سیاق عبارات ودیگر تصریحات نویسنده و 
گوینده به آن دلالت دارد. نادیده‌گرفته می‌شود. خطای‌دیگر اين است که خود را در 
مقام بیان معانی باطنی یات قرار می‌دهد؛ حال آنکه طرح معنای باطنی برای یات 
شأن حجّت معصوم پروردگار است. اگر کسانی مانند ابنعربى دربارة معنای باطنی 
ايات اظهار نظر کنند. بايد شاهدى از کلام معصوم ارائه کنند؛ زيرا انها معيارهاى 

زبانی را در مقام بیان بواطن آ يات کنار گذاشته‌اند. 

به عبارت دیگر چنانچه صوفیه. از سویی حجیّت ظواهر را نادیده‌بگیرند و از 
سوی‌دیگر معنایی را به عنوان باطن آیات مطرح کنند که هیچ شاهدی در کلام 

معصومین BE‏ نداشته باشد» قطعاً دست به تا ويل ناروای قرآن کریم زده‌اند. 

1 برای نمونه» در فص موسوى فصوص الحكم در تأويل آي «لئِن اتَحَذْتَ Ul‏ غَيْرِى 
SAN‏ من الْمَسْجُونِينَ.) ابن‌عربی می‌گوید: حرف «سين» د ركلمة «مسجونين» از 
حروف زائده است وآن راكه حذ ف کنیم» ريشة «جن» باقى می‌ماندکه به معناى ستر و 
يوشش است و معنایآ يه اين مى شودكه در تبادل اسرار ميان موسى وفرعونء فرعو ن به 
موس ی گفت که من تو را تحت ظهور خودم می‌پوشانم؛ چون تو مدعاى مراكه خدا 
هستم» تاييد کردی!:«فلما جعل موسى المسئول عنه عين العالم. خاطبه فرعون بهذا 
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اللسان و القوم لا يشعرون. فقال له لین انَذْتَ لها ری MA‏ من الْمَسْجُونِينَ 

والسين فى «السحن» من حروف الزوائد: أى لأسترنك: فانك أجبت بما أيدتنى به أن 

أقول لك مثل هذا القول' قیصری اين عبارات را جنين شرح داده است:«أى فاذا جعلتَ 

عينّه عينَ العالم. و أنا نسخة العالم. فأنا عينه و ذلك قوله تعالى: لین اَحَذْتَ Ca‏ 

غیّری ŠA‏ من الْمَسْجُونِينَ» و القوم لا يشعرون بما جرى بينه و بين موسى من 

الأسرار: یعنی چون عين خدا را عین عالم قرار دادی و من نیز نسخة عالم هستم» پس من 

عين خدا هستم و این سخن خدای متعال اس ت که pa‏ انَخَذْتَ إلهَاعَبْرى EN‏ من 

الْمَسْجُونِينَ و مردمی‌که آنجا حضور داشتند از اسراری که ميان موسی و فرعون رد و 

بدل می‌شد. آ كاه نبودند»! 

قبصری در دنباله نوشته است: 
«فصار معنى قوله: «لأَجْعَلئكَ oča‏ لأسترنّك IN‏ جعلت عین 
الحق ظاهراً فى صور العالم. فيكون ظاهراً فى صورتى و هذا تأيبد لی فى 
دعواى و لى عليك حكم و سلطنة فى الظاهر لأنى صاحب الحكم فقولى 
لك مثل هذا و جعلى لك من المسجونين حقٌّ على قولك و عقيدتك»" 
يعنى: «پس معنای سخن خداى متعال که فرمود: غلك ال 
اين مى شود که تو را می‌پوشانم زيرا تو عين خداوند را ظاهر در صورت عالم قرار 
دادى و از این رو ظاهر در صورت من شده است و اين تأييد ادعاى من است و 
من برتو حكومت و سلطة ظاهرى دارم زيرا حاكم هستم. بنابراين سخن من به تو 
مثل همین گفته تو) است و اينكه تو را می‌پوشانم تأييد سخن و عقيدة 
توست» در شروح ديكرى بر این عبارت فصوص الحکم. تأكيد شده است که 
موه ال مالس هافر ی مور عم 
می‌پوشانم!؟ 
پیداست که در اين حملات. یات قرآنی به شكل ناروایی» در جهت تا نید انديشة 
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وحدت وجود صوفیان مورد تأويل قراركرفته است. سراسر آیات قرآن ظهور در 
طغيان و کفر فرعون دارد؛ اما ابنعربى و تابعان او فرعون را اهل توحيد واسرار 
معرّفی کرده و به دلخواه خودشان در الفاظ قرآنی» دست برده» حروفى را کم و زياد 
مىكنند تادست! ويزى برای baše‏ خويش بيابند. اين موضوع یکی از مشكلات جدّى 
در نحوةٌ برخورد او با متن قرآن وحديث است. 
۲-۱۲۲ - تبعيض غیرموجه درقبال احاديث 

جنانكه اشاره شد.رویکردابن عربی به احاديث معارفى در مقايسه بانكرش وى به 
روايات فقهى تفاوت قابل ملا حظداى داردبه اين ترتیب که تکیه گاه اصلى ابنعربى در 
مباحث اعتقادى و معارفی مكاشفات عرفانى است. اهميت اين مكاشفات تا 
بدانجاست که در نظر ابنعربى شاخصى برای تعبين صحت و سقم احاديث و صدور یا 
عدم صدور آنها از پیامبر SEE‏ می‌باشد. ابنعربى به اين امور ذوقى وكشفى د لبستكى 
عجیبی داشته و خود رانیز در زمره صاحبان کشف و شهود می‌داند." چنانکه در موارد 
متعذدی به نظردهی دربارة صخت و سقم احادیث. با توجه به ملا ک مذکور پرداخته 
است." افزونآنکه ما خذ اصلی موضوعات عرفانی او, کشف و شهود است ونه قرآن و 
حدیث؛ از این روست که احادیث.گزینشی مطرح شده است و همین احادیثگزینش 
شده نیز فارخ از صحت و سقمش به مقداری که با یافته‌های عرفانی هماهنگی بیشتری 
داشته مورد توجّه بیشتر وی قرارگرفته است. نقدی که بر این‌رویکرد وارداست. عدم 
توجیه عقلی و شرعی‌تفکیک روایات است. مطابق با کدام دليل عقلی يا فرمان الهی 
بايد دربار احادیث فقهى كنكاش و وسواس داشت Jo‏ نسبت به احادیث اعتقادی 
«اباحی‌گری» را سرلوحة خويش قرار دارد. ابن‌عربی قائل است که در مسائل عبادی» 
اعراض از قرآن و سنت موجب تجاوز از حدود می‌گردد. ولی در ساير مسائل دینی 
می‌توان به قياس و تأویل پرداخت. به همین جهت در احادیث فقهی دقتی 
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حديث يزوهانه دارد ولى در برخورد با سایر روایات به ویژه روایات معارفى خبرى 
از آن مداقه نیست. حال‌آنکه رسول خدا ا همة مسلمانان را به تمشک به ثقلين 
يعنى قرآن و عترت دعوت نموده است و ثمرة اين تمشک را هدایتمندی بیان فرموده 
است." پیامبر BEE‏ دراين حدیث متواتر» مراجعه به قرآن و عترت را مقيّد به احکام 
دين نكرده. بلكه مصونیت از گمراهی در همه عرصه‌های حیات معنوی انسان راء در 
كرو پیوند با ثقلين دانسته‌اند. به همین جهت ضمانت صحّت سلوک در تمام امور دینی 
اعم از اعتقادات.احکام و اخلاق وابستگی مستقیم به ميزان توجّه وپایبندی انسانها به 
آموزه‌های قرآن و عترت دارد و هر چقدر از این «مبزان الهی» فاصله گرفته شود 
احتمال خطا و گمراهی بیشتر می‌گر دد. 

اما عليرغماينكه این عربی, در ضمن توصیه‌های خویش تو جه به روایات متواتر را 
RE RATE‏ است ' نه تھا نه عبت متواتر ثقلين» هيج اشاره‌ای ننموده,بلکه در 
تا لیفات خويش نیز بهرة چندانی از این منابع بی‌بدیل نبرده است» به ویژه تعاليم عترت 
که غایب بزرگ آ ثارابن عربی است. بر این اساس» مسیر ی که وی برای مطالب اعتقادی 
پیموده است. غير از راه روشنی است که نبن | کرم BEE‏ برای هدایت مسلمانان ترسيم 
نموده است. 
۲۔ ۳-۱۲ عدم مصونیت کشف شهود غير معصوم از خطا و اشتباه 

پر اساس آيات قرآن‌کریم. الهام و وحی هم جنبة رحمانی دارد و هم بعد شیطانی. 
چنانکه دربارة الهامات شيطانى آ مده است: 

ن الشَياطينَ ليو حون إلى لاه م» V‏ 
یعنی: «شیاطین به دوستان خود وحی می‌کنند.» 
نيزدرايات ۲۲۱ا ۲۲۲ سورة شعراء مىفرمايد: 


سم ت سم کل j‏ 


de Si Ja‏ مَنْ JE - SAN JE‏ على كل 


go fa‏ رم 


فاك أثيم ‏ يُلْقَونَ 


3 
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السّمْعَ وَأَكْتْرُهُمْ كاذيُون) 
يعنى: «آيا به شما خبر دهم كه شياطين بر جه كسى نازل می‌شوند؟ آنها بر هر 
دروغكوى كنهكار نازل مىكردند؛ آنچه را می‌شنوند (به ديكران) القا می‌کنند؛ و 

بيشترشان دروغگو هستند.» 
ابنعربى خود نيز اذعان داردكه كشف و شهود هم منشاً الهى دارد و هم منشاً 
شيطانى» و معتقد است که شياطين در بسيارى از مواقع امورى را در لباس حقيقت به 
stikal!‏ كمد حال جای اين سوّال باقیست که «الهام ربّانى» چگونه از «القاء 
شیطانی» تشخیص داده می‌شود؟ و ملاک تمایز این دو ازیکدیگر چیست؟ ابن‌عربی 
ذيل بابی به نام «فی معرفة الخواطر الشيطانية» به پاسخ اين سؤال پرداخته و «قرآن و 
سنت پیامبر» را میزانی برای تشخیص «القائات شیطانی» از «مکاشفات الهی» دانسته 
است. " اين سخن ابن‌عربی در مرتبة نظر سخن درستی است؛ اما وقتی به عملکرد وی 
نگریسته شود معلوم می‌گردد که وى به اين میزان و معیار پاییند نیست. زیرا قرآن و 
سنتی که به کلی تأويل شده باشد قضاوتی دربارة صخت و سقم مکاشفات نمی‌کند؛ 
بلکه صرفاًآنچه عارف تأويلكر معتقد است. تأ يبد می‌کند. در آ ثار ابن عربی تأويلاتى 
راجع به قرآن و سنت» مشاهده می‌شود که به شدّت با مدلول الفاظشان ناسازگار است» 
به طور مثال وى علت اعتراض حضرت موسى اب را به برادرش هارون ايك در 
مخالفت هارون باگوساله پرستی بنى اسرائيل می‌داند. به عبارت‌دیگر هارون ‏ بايد 
توجه می‌کرد که كوسالة سامری نيز تجلی ذات خداست. پس پرستش آن بلااشکال 
است و موسی لا به خاطر مخالفت Los la‏ بااگوساله پرستی وی را مورد عتاب 
قرار داد! " همچنین فرعون را عارفی وارسته دانسته است که ادّعا می‌کرده: «أنا ربكم 
الاعلی» و قوم نوح اثلا را مستغرق در دریای محبت الهی می‌داند "که تماماً حول محور 
اعتقاد به «وحدت وجود» می‌باشد. در جنين عباراتی» قرآن و ست نه تنها هیچ نقشی 
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در تعیین صخت و سقم مكاشفات ندارند,بلکه به همان صورتى در میا ین د که فرد 
تأويل کننده مى يسندد. 

ابن عربى م ىكويد «حديث» ملا ىك تشخيص صِحّت و سقم مكاشفات است؛امّااين 
سخن او بانحوهُعملكردىكه در قبال روايات دارد. سازگار نيست. او بارها احاديث 
شاذى كه معارض در محکمات و متواترات co zlo‏ مورد استناد قرار می‌دهد؛ رفا ته 
این دلیل که موند نظرات صوفیان باشد. اما اگر واقعاً ديت را ملاک می‌دانست» 
روایات متواتر را به بهانة حدیث شاد و نامعتبری که نظر او را تأیید می‌کند كنار 
نمی‌گذاشت؛بلکه بالعکس روایات معتبر و متواتر را ملا ک عقیده و عمل قرار می‌داد؛ 
كرجه با عقيدة خودش مخالف باشد. 

آری! کشف بایدیک امر وجدانی باشد نه‌آنکه تصویری خیالی باشدكه 
صحنه پردازی شیاطین است. اگرمکاشفات. مؤيّد به کتاب و سنت باشد به چشیدن 
OI ma‏ ای زو ات کر کار را 

نتيجه اينكه نظر ابن‌عربی دربارة معیار بودن قرآن و سنت در تشخیص کشف و 
شهود صحیح» با توجّه به‌عملکرد وی در تأويل ناروای آیات و روایات و نیز بی‌توخهی 
به روایات معتبر کارایی خويش را از دست می‌دهد. افزون براینکه سخن وی دربارة 
میزان بودن قرآن و سنّت در تشخیص صحت و سقم احادیث, با سخن‌دیگر وی که 
کشف و شهود را ملا ک تشخیص حدیت صحیح از موضوعات و جعلیّات دانسته 
منجر به «دور» می‌شود. وی در موارد متعدّدى باتکیه بررمکاشفات حکم بر صحت 
غیت تموده‌است. ا گر تا یبد صحت | زمكاشفات نیز واسته‌نه ميك ناشدهآن كاه 
دوری ایحاد می‌گردد که از محالات عقلی است. 


۴۱۲۲ - اختلافات اهل مکاشفه 


نكنة ديكرى که تکیه برمکاشفات و امور ذوقی را در معارف و اعتقادات به 
چالش می‌کشد. اختلافات عرفا و صاحبان کشف و شهود است. به طور مثال ابو حامد 
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غزالی» يارهاى از دعاوى حسین‌بن منصور حلاح را مورد انتقاد شديد قرار داده است! 
جنانكه خود ابن‌عربی» برخی از عقايد غژالی را ناشی از خطا و اشتباه او مىداند" از 
طرف دیگر علاء الد وله سمنانی» عارف نامدار قرن هشتم. با شدّت تمام ان عربی را به 
جهت عقیده به «وحدت وحود» تخطله کرده است. اين نظرات مختلف که حملگی 
مبتنی بر «ادعای کشف حقایق» می‌باشد» حا کی از آن است که مکاشفات عارفان» عاری 
از خطا و اشتباه نبوده و نیست. بنابراین تکیه كاه محکمی برای نيل به معارف اصیل و 
۵-۱۲۲ - ناکارآمدی روش ابنعربى در تشخیص صحّت و سقم احادیث 
مطلب دیگری که می‌توان در نقد رویکرد ابن‌عربی به روایات معارفی بیان نموده 
میزان کارا مدی ابزار منتخب وى (یعنی مکاشفات) است؛ به تعبیر روان‌تر بايد بررسى 
کرد که کشف و شهود تا چه اندازه توانسته است احادیث صحیح را از مجعولات و 
سره را از ناسره متمایز سازد. مذعای عارفان اين است که بامکاشفه می‌توانی پی بر دکه 
فلان حدیث از معصوم الا صادر شده است يا خیر؟ ابن‌عربی» خود را در جرگة اين 
عارفان دانسته است "؛ عليرغم اين دعویء شواهدی هست که‌نشانگر عدم كارا يى اين 
روش می‌باشد.از باب نمونه در ضمن تنها سخنی که در فتوحات مکیه از امام سجاد ŽEL‏ 
نقل شده | مده است: 
«الی هذا العلم كان يشير على بن الحسین‌بن على بن أبى طالب زین العابدین 
عليهم الصلاة و السلام بقوله فلا أدرى هل هما من قيله أو تمثل بهما: 
يا رب جوهر علم لو أبوح به لقيل لى أنت ممن يعبد الوثنا 
و لاستحل رجال مسلمون دمی ‏ يرون أقبح ما يأتونه حسنا” 
يعنى: «به همین علم» علىبن الحسين زينالعابدين ای اشاره داردكه نمی‌دانم از 
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خود اوست با به آنها كل جسته است كمعمة بسیارمکنونات علمی که كر آنها را 
آشکا ر کنم» حتماً به من گفته می‌شود که تو از بت پرستان هستی و مردان مسلمان 
ریختن خون مرا حلال می‌شمرند؛ و زشت ترین کاری که انجام می‌دادند را خوب تلقى 
مىكردند.» پیشتر اشاره شد که اين دو بيت نه تنها از امام سجاد نا نیست‌بلکه آن 
حضرت به انها تمثل نيز نحسته است و اين ابیات ظاهرا متعلق به حسین‌بن منصور 
حلاج است." حال جاى اين سوّال باقی است که ا گر ابن‌عربی باتکیه برمکاشفات قادر 
به تشخيص صدور ياعدم صدور روايت از معصوم ال بوده است, چگونه دربارة تمثل 
امام سجاد ŽE‏ به اين دو بیت يا تعلق آن ابيات به آن حضرت. دچار ترديد شده و ابراز 
ا 3 
«فلا أدرى هل هما من قيله أو تمثل بهما» 
يعنى: «نمی‌دانم كه اين دو بيت ازاوست يا به آنها تمثل جسته است»؟ 

اگر آنچه ابنعربى به عنوان بهترين شاخص برای تعيين درستى يا نادرستى حديث 
می‌داند. واقعاً داراى كارايى بود. نمىبايست در اين عبارات از ترديد خويش سخن 
ta‏ افزون براينكه می‌توانست دريابدكه امام ŽEL‏ تنها اين ابيات رانسرودهء 
بلكه JES‏ هم به آنها نداشته است وابيات مزبور متعلق به فردى است که بيش از دو 
قرن بعد از ان حضرت مىزيسته است؛ مانند اين نمونه در بسيارى از ابواب كتب او 
قابل ملاحظه است؛ جنانكه به رواياتى استنادكرده است که مخالف قرآن و روايات 
دیگر و نیز مستقلات عقليه است وبه تصريح دانشمندان علم حديث موضوع و جعلى 
الك اف ا ی اث اكه وداه تقو ووو سيفن سرا ا ن 
فاقدكارايى مطلوب است. 
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ارزيابى روايات 


مقدمه 

در کتاب فتوحات مكيه ابن‌عربی» حدود بيست حديث توحيدى مطرح شده که 
پاره‌ای ازانها دهها بار ذ کر شده اند. ابن عربى در هیچ یک ازاین اشارات» سندی برای 
روایات نباورده وحزیکی دو مورد مأخذى هم برای آنها معزّفی‌نکرده است.این 
احادیث مباحث متنوّع توحیدی مانند توحید ذاتی. اسماء وصفات الهی وافعال 
خداوند راشامل می‌شوند که غالبا به عنوان شواهدی برای تأييد وحدت وجود مورد 
استناد او قرارگرفته است؛ ازاین رو بعضاًدجارتاً ويلات بعیدی شده است. تا ویلاتی که 
كاه در تعارض با ظهور روایات قرار دارد وبا توجّه به ساير بیانات نبوی SEE‏ 
وامامان ‏ با مقصود اصلی پیامبر pe‏ فاصله‌هایی دور و دراز دارد. 

در ادامه» هریک از روایات توحيدى فتوحات. به ترتیب فراوانی استناد مورد 
بررسی قرار می‌گیرد. دربارة اين احادیث. ابتدا اشاره‌ای به استشهاد ابن‌عربی به آنها در 
فتوحات شده. سپس به ما خذیابی آنها پرداخته واسنادانها مورد ارزیابی قرار 
می‌گیرند در مرحلة بعد سيب شناسی احادیث و نيز برداشت‌های ابن‌عربی از آنها مدّ 

در این راستا نخستین حدیثی که دربارة آن بحث خواهد شد» حدیث «ان الله خلق 


آدم علی صورته) اسث. 
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-١-حديث‏ «انّ الله خلق آدم على صورته» 
در بين روايات توحيدىء بيشترين اشارة ابنعربى به حديث «انْ الله خلق آدم على 

صورته» بوده است؛! نجنانكه بيش از يكصد و ينجاه بار مورد استناد وى قرا رگرفته؛ 
البته در هيج يك از اين استنادات» مأ خذ و سندى برای اين حديث ذ کرنکرده است؛با 
اين وجود» در مواردى به اظهار نظر دربارةٌ صِحّت حديث پرداخته است. ! همجنين با 
تكيه بر کشف و شهود قائل است که ضمير «هاء» در RAS‏ «صورته» به خداوند بر 
می‌گردد. ‏ از این‌رو z‏ شکل‌دیگری از حدیث مزبوركه به حای «صورته». «صورة 
الرحمن» آمده است. صحّه می‌گذارد. وی تصریح کرده است: 

«قوله على لسان نبیه صلی الله عليه و سلم ان الله خلق آدم على صورته و 

فى رواية يصححها الکشف وان لم تثبت عند أصحاب النقل على صورة 

۳ 

الرحمن» 

صورت خويش آفرید و در روایتی که کشف و شهود أن را تأیید می‌کند آمده 

است: «علی صورة الرحمن» SI‏ جه که در نزد محذئین صحیح نباشد.» 

چنانکه ملاحظه می‌شود. وى در مناقشه‌ای که بين محذئین در تعیین مرجع ضمیر 

«هاء» يديد آمده بر آن است که ضمير مزبور به «الله» بر می‌گردد؛ از همین‌رو تمام 
سخنان وی دربار؛ اين حدیث مبتنی بر این نگرش است. حال جای اين سؤال باقیست 
که آ یا حدیث مزبور از جهت ما خذ و سند معتبر است؟ و آ یا از لحاظ محتواء دجار 
است؟ همچنین توضیحات او دربارةً دلالت اين حدیث تا چه حدّی با مدلول آیات و 
روایات سازگار است؟ سطرهای پیش رو در پی یافتن پاسخ اين سوّالات می‌باشد. 





۱۰۶/۱ الفتوحات»‎ A 
همان‎ .Y 
۴۹۰/۲ همان‎ ۳ 
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۱-۳ بررسى مآخذ حديث 
حدیث «انْ الله sle‏ آدم على صورته» د ر کهن‌تری نكتب روايى اهل سنّت, نقل شده 
است؛ که نظر به تقدّم آنها از این قرارند: 
١-در‏ صحيفة همامبن منبه (م ۲ )که املاء ابوهريرة بر اوست. ١‏ مده است: 
«قال رسول الله صلى الله عليه و سلم خلق الله آدم على صورته طوله ستون 


فاستمع ما يحيّونك فانها تحيتك و تحية ذريتك قال: فذهب فقال السلام 
عليكم فقالوا و عليك و رحمة الله فزادوه و رحمة الله فكل من يدخل الجنة 
على صورة آدم فطوله ستون ذراعاً فلم يزل الخلق ينقص بعدحتى ألآن» ١‏ 
؟-در المصنف صنعانی (م ۲۱۱) حديث مزبور اين جنين نقل شده است: 
«عن يحيى البجلى عن ابنعجلان عن القعقاعبن حكيم عن ابی‌هريرة عن 
النبى صلی الله عليه و سلم اذا ضرب أحدكم فليجتنب الوجه و لا يقولنَ 
قبح الله وجهك و وجه من اشبه وجهك فان الله خلق آدم على صورته؛ ۲ 
۳-حمیدی (م ۹ در مسند خویش آورده است: 
«ثنا سفيان قال ثنا ابوالزناد عن الاعرج عن ابی هريرة قال قال رسول الله 
صلى الله عليه و سلم اذا ضرب أحدكم فليجتنب الوجه. BU‏ الله خلق آدم 
علی صورته)؟ 
۴-در مسند احمدین حنبل (م ۴۱ آمده است: 
«حدثنا عبدالله حدثنی ابی ثنا سفیان عن ابی الزناد عن الاعرج عن 
ابی‌هريرة عن الثبی صلی الله عليه و سلم اذا ضرب أحدكم فلیجتنب الوجه. 
ان الله sle‏ آدم على صورته»' 





۳۰ همام‎ damo.) 
۴۴۵/۹ المصنف»‎ ۲ 
۴۷۶/۲ المسند حمیدی»‎ .۳ 
۲۴۴/۲ المسند ابن‌حنبل»‎ .۴ 
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و در موضعی‌دیگر جنين نقل کرده است: 
«حد نا عبدالّه حدثنی اہی قال ثنا ابن عجلان قال حدثنا سعید عن ابی‌هريرة 
عن النبى صلی الله عليه و سلم اذا ضرب آحدکم فلیجتنب الوجه و لایقل 
قبح الله وجهك و وجه من اشبه وجهك فان الله عز و جل خلق آدم على 
Mase‏ 
۵-بخاری (م ۶ در صحيح خو د اينطور نقل کرده است: 
«حدثنا يحيى بن جعفر حدّثنا عبدالرزاق عن معمّر عن ابى هريرة عن النبى 
عاق dese‏ خلق له آدم علی صورنه طوله سئون ذراعا ŠIBA‏ 
اذهب فسلم على آولئك النفر من الملائكة جلوس فاستمع ما يحيّونك 
فائها تحيتك و تحية ذريتك فقال: السلام علیکم فقالوا السلام عليك و 
رحمة الله فزادوه و رحمة الله فكل من يدخل الجنة على صورة آدم فلم يزل 
الخلق ينقص بعدحتى ألآن" 
ع-مسلمين حجاج (م ١ع‏ اين حديث رااينكونه نقل نموده: 
«حد نی محمدبن حاتم حدثنا عبد الرحمن بن مهدى عن المثنى بن سعيد 
عن قتادة عن ابی ايوب عن أبى هريرة عن النبى صلى الله عليه و سلم قال: 
«اذا قاتل أحدكم اخاه فلیجتنب الو جه فان الله خلق آدم على صورته» ' 
لازم به ذ کر است که در پاره‌ای از منابع» روايت مورد نظر به‌شکل «ان الله خلق pol‏ 
علی صورة الرحمن» به نقل ازابن‌عمر آمده‌است. "اما اغلب محدٌثان بر این نقل‌اشکال 
گرفته‌اند؛ چنانکه ابن‌عربی خود نيز بر ضعف اين حديث اذعان کرده ولی باتکیه بر 
کشف و شهود بر صحت آن حکم نموده است * همچنین بايد توجه داشت که روایت 





۲ الجامع الصحیح» ۱۳۵/۷ 


۴ مفاتیح الغیب» ۱۱۸/۱ 
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oh‏ الله خلق آدم على صورته» در منابع شيعى نيز ذكر شده است '؛ اما از آن جهت که 
ائمة اطهار 92 در صدد بياناشكالات متنى ونيز تصحيح برداشت مسلمانان از 
حديث مزبور بو ده اند در بحث مربوط به بررسى محتواء به آن روايات اشاره می‌شود. 
۲۰۱-۳ نقد و بررسى اسناد حديث 

دانشمندان دربارة اصالت حدیث «انْ الله خلق آدم على صورته» نظرات مختلفی 
دارند که شامل انکار و تضعیف. يا پذیرش و توجیه آن می‌شود. از آن میان» مهمترین 
دیدگاهها به شرح ذیل می‌باشد: 


۱-۲-۱-۳ -شبهة اسرائیلی بودن حديث 
ملاحظة اسناد حدیث «انْ الله خلق آدم على صورته» گویای آن است که حدیث 

مزبور به واسطة ابوهریره انتشار یافته و از آن جهت که روایت مزبورعيناً در تورات 

افده‌است ‏ ی از عالمان مسلمان pal‏ آن داشقه انيت که ادو هر يوه اس مطلب راز 

کعب‌الاحبار اخذ نموده و چون برای‌دیگران بازگو کرده است. برخی پنداشته‌اند که 

اين مطلب از جمله احادیث نبوی اع است. چنانکه سید عبدالحسین شرف الدين 

عاملی در این باره‌نگاشته است: 
«هذا مما لا يجوز على رسول الله صلی الله عليه و آله و سلم و لاعلی غیره 
من الانبياء و لا على اوصيائهم EL‏ و لعل ابا هريره الما اخذه عن اليهود 
بواسطة صديقه كعب الاحبار أو غيره. فان مضمون هذا الحديث انما هو 
عين الفقرة السابعة و العشرين من الاصحاح الاول من اصحاحات التكوين 
من كتاب اليهود - العهد القديم ‏ و اليك نصّها بعين لفظة قال: فخلق الله 
الانسان على صورته»؟ 

يعنى: «نسبت دادن اين حديث به يبامبراكرم JAR‏ جايز نيستء چنانکه به ساير 


انبياء و اوصياء نيز جايز نيست و چه بسا که ابوهريره آن را به واسطةً دوست خود 





۱۵۲ التوحید»‎ .١ 
۳۷ سفر ييدايش فقرة‎ ۲ 
۵۵ آبوهریره»‎ 3 
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کعب‌الاحبار از يهود فراكرفته باشد؛ زيرا مضمون اين حديث lije‏ در سفر يبدايش 
عهد عتيق در فقرةٌ ۲۷ آمده که از اين قرار است: «پس خداوند انسان را برصورت 
خودش آفرید» 

سپس شرف الدين موارد متعددی از سخنان ابو هريره را ذ کر می‌کند که عینا در عهد 


E ١ ma 
عتيق موحوداست. همجنين محمودابوريه نيز همین احتمال رادربارة حديث مزبور‎ 


هذا الحديث هو نفس الفقرة السابعة و العشرین من الاصحاح الاول من 
سفر التکوین)۲ 


او نیز مانند شرف الدين مواردی از سخنان ابوهریره را ذکر می‌کند که كاملاً 
مطابق با متن عهد عتیق است. 


۲-۲-۱-۳ -جرح راویان 

در کتاب «ضعفاء عقیلی» و نیز «تاریخ دمشق» ابن‌عسا کر از قول عبدالرحمان‌بن 
قاسم آمده است که از مالک بن انس دربارة حدیث «ان الله خلق آدم على صورته» 
سوّال شد؛مالک به شدّت اين حدیث راانکار نمود و از نقل آن نهی کرد؛ به او گفتند: 
حماعتی از اهل علم آن را به عنوان حدیث نقل نموده‌اند.مالک پرسید آن‌ها کیستند؟ 
گفته شد:«ابن عجلان از ابوالزناد»مال کگفت: این عحلان علمی به اين امور نداردو در 
زمره عالمان نیست و نیز دربارة ابوزناد گفت: او پیوسته به اين چیزهای غير واقعی 
مشغول بود تااينكه از دنیا رفت. " ذهبی بعد از نقل سخن مالک بن انس تلاش نموده 
است تا نشان دهد که حدیث مذکور طرق‌دیگری نیز غیر از ابن عجلان و ابوزناد دارد. 


اما دربارهمتحتوای دوك تومه نه سکوت نموده ات ۵ 





۱. همان 

۲ شيخ المضيرة ۲۴۷ 

٩۷ همان‎ ۳ 

۴. الضعفاء الکبیر, ۲۵۲/۲؛ تاريخ مدينة دمشق» ۶۱/۲۸ 
۵. میزان الاعتدال» ۴۱۹/۲ 
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| STE ۳ Ml 
اغلب محدثان. حديث «ابنعمر» راكه به جاى «صورته». «صورة الرحمن» نقل‎ 
ق) درباره آن | مده است:‎ ۷ O شده. ضعیف دانسته‌اند. در کتاب السنة ابن‌ابی عاصم‎ 

«و فى حدیث ابن‌عمر: على صورة الرحمن و لكنّه معلول»! 
یعنی: در حدیث ابن‌عمر على صورة الرحمن آمده است Gl‏ اين حدیث دارای 
اشکال است.» 
همو در ادامه اشکال مزبور را در تدلیس حبیب واعمش که حدیث را معنعن نقل 
كردهاند دانسته و ا زاین جهت اسناد حدیث را ضعیف شمرده است "چنانکه ابن جوزی 
(م ۵٩۷‏ ق) نیز به سيب شناسى اين نقل پرداخته است. او در اين زمینه مرقوم داشته 
است: «اين حدیث از pb‏ ابن‌عمر این‌گونه نقل شده است که: «صورت کسی را تقبیح 
نكنيد زيرا خداادم رابر صورت رحمن آفریده است» در این نقل ۳اشکال وجود دارد 
یکی اينكه سفيان ثورى و اعمش دربارة آن اختلاف دارند زيرا سفیان آن را مرسل و 
اعمش آن رابه صورت مرفوع بیان کرده است. دوم:اينكه اعمش در این حديث تدليس 
کرده است زیرانگفته است که آن را از حبیب‌بن ابی ثابت شنیده است. سوم‌اینکه 
حبیب نيز دچار تدلیس شده است زیرا بیان نکرده که حدیث را از عطاء شنیده است. 
سپس تصریح می‌کند که اين امر موجب وهن اين روایت شده است." 
۲۰۱-۳ نقد و بررسی متن حدیث 
فهم دلالت حديثء وابسته به در نظرگرفتن موضوعاتی چون شأن صدور حديثء 
توجّه به تمام الفاظ و عبارات آن و نیز نظرداشت مدلول آیات و روایات دیگر است. 
براين اساس» دلالت حديث «ان الله خلق آدم على صورته»» در قالب اين عناوين قابل 


بررسی است: 





VALJ كتاب‎ .١ 
7179 همان»‎ .۲ 
٠۴۶ دفع شبه التشبيه,‎ .۳ 
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75-١5-1-١-نقلٍ‏ تقطيع diši‏ حديث مذكور در فتوحات مکیّه 
حديث ob‏ لله خلق آدم على صورته» به صورت تقطيع شده در فتوحات مکیه 
مورد استناد قراركرفته است. زيرا در تمام نقلهای اين حدیث. جملاتى قبل يا بعد از 
عبارت «ان الله خلق آدم على صورته» مده استكه در اشارات ابنعربى حذف 
شدهاند. حالآنکه توجّه به اين بخشهاى محذوف می‌تواند فهم درستى از روايت مورد 
نظر به دست دهد. چنانکه در حديث مروی از امیرالمو منین على اا مده است: 
(سمع م لبیل teč geje‏ ول لرجل فیح a‏ الله وجه و وَجْهَ مَنْ يُشْبِهُكَ 
seda‏ نز هذا dle‏ انم على وود 
يعنى: «پیغمبر SE‏ از فردى شنيدكه به مردى ديكر می‌گفت که خدا روى تو و 
روی کسی راكه به تو شباهت دارد زش تگرداند ييامبر BE‏ فرمود که جنين مكوكه 
خداآدم را بر صورت او آفریده است.» 
صدوق بعد از نقل اين روایت گفته است: 
«فرقةٌ «مشتهه» ابتدای اين حديث را حذف کرده‌اند و گفته‌اند که «خدا آدم رابر 
ورت خو اقرا ودر هکی آن کنفر ام لها ند و هنک ان Mah‏ کر وان 
SE a O‏ ما رصا EL‏ دربارة این حديث اين طور سوال نمودكه: 
دیا اب ge Js‏ 2 اد لاس يَدْوُونَ Jas dl‏ الله 6ا JG‏ إن الله 
رو je‏ لق دم de‏ ضورتهفقال pilo‏ الل لد حَذَهُوا رل یت 
ان سول الله مش مه مر لین ola‏ فَسَمِعَ أَحَدَهُمَا ول لصَاحبه یم 





۱ التوحید» ۱۵۲؛ سند حدیث مزبورء از اين قرار است: občih‏ عَنِ GRE‏ عَنِ الحکم بن شم 
عن ان pb šib‏ الْجَرِيرِيٌ عَنْ أب بي زد zbal‏ على A‏ © با مراجعه به کتب رجالی مشخص که 
دربارة دو تن از راويان اين حديث» يعنى السکری و الحكمين اسلم» ذكرى به ميان نيامده است (نک: 
نمازى شاهرودى ‏ مستدرکات» ۲۳۲ و ۴۵۴) از اين رو مىتوان كفت سند اين حديث مجهول و در نتيجه 
ضعيف است. ضمن آنکه دانشمندان علم رجال تصريح كردهاند كه مقصود از ابن‌عيينة در اين سند. 
سفیان‌بن عيينة است و او را در شمار محذثان عامّه محسوب کرده و روایاتش را غير قابل اعتماد 
دانسته‌اند (نک: همان ۵۰۰ و خویی - معجم رجال الحدیث» ۱۶۴ و ۲۴۶) bl‏ می‌تواند به عنوان مؤيّدى 
برای حدیث بعدی كه دارای سند صحیح است. محسوب شود. 

شمان 
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فصل سوم: ارزیابی روایات ۵ ۷۹ 
له هک و َج من شیک تال[ له اعد الله slad (Ga JEN‏ 

ن الله وج خلق sa‏ صُورَتِه) ١‏ 
است no‏ عز و ۹ ۳ را به صورت خود خلق كرد. امام ŽEL‏ در ياسخ فرمود: 
خدا بکشد این طایفه را؛ اینها اول حدیث را حذف کرده‌اند و 5 این است كه 
رسول خدا به دو نفر برخورد که به همدیگر دشنام می‌دادند؛ یکی از آن دو به 
دیگری گفت: خداوند روی تو را و روی کسی را که شباهت به تو دارد زشت کند؛ 
پیامبر IAE‏ فرمود: ای بندهٌ خدا! اين را به برادرت نگو؛ چون خدا pal‏ را به 

صورت او خلق فرموده است.» 

توضیح امام رضا اث ِكوياى آن اس ت که اولاً اين روایت شان صدوری داشته است؛ 
ثانياً خملاتى قبل از عبار تدان لله خلق آدم على صورته» در کلام پیامبر SE‏ وجود 
داشته اس که توسط ناقلان حذف شده است. جالب! نكه اين روايت» در کتب معتبر 
اهل سنت نيز باذ کر همین جهت صدورنقل شده است. "از این رو اكثرمحدّثين اهل 
سنت با توجه با شآن صدوراین روایت» ضمير «هاء» را ركلمةٌ «صورته» به 
«مضروب» و یا «فرد تقبیح شده» مربوط دانسته‌اند؛ نه به الله. چنانکه نووی می‌گوید: 
ظاهر روایتی که در صحیح مسلم آمده است گویای آن است که ضمير به آن فرد 
مضروب بر می‌گردد. "چنانکه پاره‌ای از دانشمندان, با توجّه به دنبالة حدیث منقول 


در صحیح بخارىء آن را نيزبيانكر ارجاع ضمير به انسان می‌دانند ‏ ابن حجر هم در 





.١‏ عيون اخبار الرضا اد ۱ سند اين حديث جنين است: «حدثنا أحمدبن زیادبن جعفر 
الهمدانى رضى الله عنه قال حدثنا علىين ابراهيمين هاشم عن أبيه عن علی‌بن معبد عن الحسينين 
خالد «بررسىهاى رجالی نشانگر صخت سند اين حديث است. توثيقات دانشمندان علم رجال در بارة 
راويان اين حدیث. در اين منابع قابل مالاحظه است: در بار حسينبن خالد نک: طوسى - الرجال» ۳۳۴/۶ 
احمدبن زیادبن جعفر نک: خویی - معجم رجال الحدیث. ۱۲۸/۲ 
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۰ الا ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اينباره نوشته است: 
«اختلف فى الضمیرعلی من یعود فالا کثرعلی انه يعود على المضروب لما 
تقدّم من الامر باکرام الوجه ولولا ان المرادالتعلیل بذلك لم يكن لهذه 
الجملة ارتباط بما قبلها»! 
یعنی: «دربارة اینکه ضمير به جه کسی برمی‌گردد اختلاف هست؛ و بیشتر 
احتمال داده‌اند که به مضروب بر می‌گردد. جه اينكه در ابتدا به تکریم صورت 
فرمان داده؛ و اگر مقصود از اين مقدمه» تعلیل جملةٌ پسین به جملة يبشين نبوده 
ارتباطی ميان انتهای حدیث با عبارات قبلی آن وجود نداشت.» 
بنابراین مرجع ضمير بودن «فرد تقبیح شده» مهمترین تبیینی است که برای رفح 
شبهة تشبیه در این حدیث مطرح شده است. 
۲-۳-۱-۳ -برداشت محدّثان و دانشمندان از حدیث 
عالمان مسلمان» و جوهی برای اين حدیث مطرح کرده‌اند که به‌تفکیک دو مذهب 
مات اراس 
۱-۲-۳-۱-۳-تبیین دانشمندان شیعی 
پیشتر اشاره شد که شيخ صدوق (م (STNA‏ تقطیع اين حديث را به فرقة مشبهه 
نسبت داده و آنها را عام ل گمراهی مردم دربارة اين روایت می‌داند" افزون بر این 
«سيّد مرتضى» (م ۶ ق) ۵ وجه رابرای توضیح اين حدیث بیان داشته که از این 
از 
اوّلاينكه ضمير هاء به آدم ات برمىكردد؛ به اين ترتيبكه مقصود خلق دفعى 
حضرت آ دم ا است. به عبارت ديكر از آنجاکه پیدایش ادم مثا بدون سپری كردن 
مراحلى است که انسان از بدو انعقاد نطفه طی می‌کند. در این حديث آفرینش آ دم اا 
به صورت دفعی و کامل مورد اشاره قرارگرفته است. 
دوماينكه ضمير به خدا بر می‌گردد و این از باب تشريف است؛ يعنى همانطو رکه 





۲ التوحيد ۱۵۲ 
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فصل سوم: ارزیابی روايات 5 ۸۱ 


خداوندكعبه را از جهت تشريف بيت خود خوانده است. از همین جهت صورت 
انسان را نيز به جهت شرافت آن به خود نسبت داده است. چنانکه مضمون پاره‌ای از 
روایات به اين وجه دلالت دارو! 

سوماينكه ضمير به همان فرد تقبیح شده بر می‌گردد که قبلاً ذ کر آن رفت. 

چهارم‌اینکه مراداز اين حدیث آن است که خلقت Elo‏ فعل مستقیم خداوند 
است. 

ا ليا رابه همان صورت ابداعی آفرید و از صورت و حال 
دیگری ندان درتامد۱ اما سیّدبن طاووس (م ۶۶۴ ق) قا قائل است که در اين روایت. هم 
تقطیع صورت گرفته و هم تحریفه و روایت 6 ERA‏ ی 

«خَلَقَ الله دم عَلَى الصُورَة الى Z‏ وا فى لوح الْمحْفُوظِ) 

يعنى: «خداوند pol‏ را برهمان صورتى كه درلوح محفوظ تصوير كرده بود. آفرید» 
وى دربارةاين حديث می‌نویسد: 

«أسقط بعض المسلمين بعض هذا الكلام و قال ان الله خلق آدم على 

صورته فاعتقد الجسم فاحتاج المسلمون الى تأويلات الحديث» ' 

يعنى: «برخى از مسلمانان» بخشى ازاين حديث را حذف كردند و آن را به اين 

شكل درآوردند كه: «خدا انسان را بر صورت خودش خلق o S‏ است» ازاين رو 

مسلمانان نيازمند تأويل حديث شدند.» 

در نظرابنطاوسء حديث مورد نظرءكوياى اين حقيقت است که آ فرینش انسان» 
مطابق همان صورتى اس ت که خداوند در لوح محفوظ مشیّت کرده است. 

در کتاب‌الکافی آ مده است: 

šle‏ من آضخابنا عَنْ أَحْمَدَ بْن مُحَمَّدِ بن خالد عَنْ آبیه عَنْ عَبد الله ُن 
ži‏ عَنْ آبی أَيُوبَ الخرازعَن مُحَمَدِ : ن ge‏ قال dasi CU‏ ام 
5,35 أذ الله خلق آدم علی 55,2 فقال هی ضورة مُحدئة مَخْلوقة و 





۱۳۴/۱ الکافی»‎ .١ 
۱۲۸ تنزيه الانبیاء‎ .۲ 
۳۴ سعد السعودء‎ .۳ 
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۳ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اصْطَّنَاهًا الله وَاخْتَارَهًا عَلَى ساثر BERI, ŽI‏ ََضَافَهًا إلى تسه US‏ 
ژوحی»۱ 
یعنی: «محمنین مسلم كويد از امام باقر ŽEL‏ پرسیدم راجع به آنچه روايت کنند 
که: «خدا pol‏ را به صورت خود آفریده است» (چه می‌فرمائید؟) حضرت بیان 
داشتند: أن صورتی است پدیده و آفریده كه خدا أن را انتخاب کرده و بر سایر 
صورتهای مختلف برگزیده است و به خود نسبت داده است؛ همچنان که کعبه و 
روح را به خود نسبت داده و گفته است: خانه من " و از روحم در او دمیدم. V‏ 
اين حديث ناظر بر آن است که اضافة صورت به خداوند اضافة تشریفی است؛ 
یعنی به جهت شرافت صورت انسانی. خدا آن را به خويش نسبت داده است. مرحوم 
مجلسی» سند اين حدیث را ضعیف دانسته است؛ اما توضیحاتی دربارة نحوة جمع انبا 
روایات ناظر بر تقطیع حديث ارائه کرده است؛ وی در این زمینه می‌نویسد: «شاید که 
امام باقر EL‏ اين جواب را با فرض عدم تقطیع حدیث داده باشند يااينكه به جهت 
تقيّه نخواسته باشند متعرّض نفی حدیث شوند.» ' اين دیدگاه علامه مجلسی از آن رو 
قابل توجّه است که نقش راویان وابسته به دربار بنی امیّه مانند ابوالزناد ( که پیشتر 
ذکرآن رفت)» در نشراینگونه احاديثء در نظرگرفته شود. درچنین فضايىء امام ŽEL‏ 
که به شدّت تحت نظر جاسوسان اموی بوده اند وجهی را برای حدیث بیان کرده‌اند 
که با تعالیم توحیدی اسلام سازگار باشد. افزون براین وجه‌دیگری هم توسط 
آیت له جوادی آملی؛ برای جمع اين احاديث بیان شده است و آن وجه اين است که 
ضمير «ها» در «صورته» در حديث امام رضا ای نیز به همان صورت مخلوق و 
منتخبی بر می‌گردد که خداوند. به جهت تشریف به خود نسبت داده است؛ به عبارت 





۱۳۴/۱ الکافی,‎ .١ 

۲ حج ۲۶ 

VA حجرء‎ .۳ 

۴ مرآة العقول ۸۴/۲ 

۵. تاريخ عمومی‌حدیث» ۲۸۱ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات 8 ۸۳ 


دیگر پیامبر ا کرم تک از آن رو از ناسزاكفتن به صورت انسانها نهی کرده‌اند که 
صورت انسان» به سببگز پنش الهى» محترم وشریف است.! 

نقد وارد بر نظر يت الله جوادی آملی آن است که در اين صورت. اعتراض امام 
AL,‏ حذف صدر حدیث. وجهی نداشت؛ به عبارت‌دیگر سياق حدیث امام 
sb SE,‏ آن است که عمل تقطیع حدیث. موجب عدم تشخیص مرجع ضمیر 
«ها» و درنتیجه فهم نادرست روایت شده است؛ حالآنکه ا گر ضمير به خدا بازگشت 
می‌کرد. نیازی به اين تذگر آن هم با این شدّت (فاتلهم الله)و طرح شأن صدور حدیث. 
احساس نمی‌شد. با اين توضیحات. می‌توان كفت که با توجّه به فضای حا کم بر عصر 
امام باقر نا وشيوة آن بزرگوار در رعایت تقیّه ؛ وجهی که علامه مجلسی در جمع 
اين روايت بیان داشته» يذيرفتنىتر به نظر می‌رسد؛ نباید از خاطر برد که در هر دو 
صورت. ضمير «ها» به خداوند بر نمی‌گردد؛بلکه یابه آن صورت مخلوق وبركزيده و 
یا به فرد تقبیح شده. بازگشت می‌کند. 


۲-۲۳-۱۳ -تبیین دانشمندان اهل سنت 


ابن جوزی, درکتاب «دفع شبه التشبیه» غير از وجه چهارم» سایر وجوهی راکه سیّد 
مرتضی ذ کر نموده استء آورده است." نووی o‏ ۷۶ شارح صحیح مسلم» ضمن 
آنکه اين حدیث را از حمله احادیث متشابهی دانسته که به نظر حمهور سلف. شر ط 
احتیاط حمل آن بر خلاف ظاهرش است. سه وجه را برای اين حدیث بیان کرده 
است؛ اول: عود ضمير به فرد مضروب دوم: عود ضمير به آدم أ سوم: کاربرد اسلوب 
تشريف دراين حديث؛ مانند تعابیری چون ناقة الله و بیت الله در قرآن 8 





.١‏ ایشان» اين مطلب را در درس تفسير خود. در تاريخ ۲۸ اردیبهشت ۱۳۸۷ بیان کرده‌اند؛ رک: 
پایگاه اینترنتی ارتباط شیعی به www.eshia.ir., a,‏ 

USA تاريخ‎ . 

۲ دفع شبه التشبیه ۱۴۴ 

۴ نووی توضیحی دربارة اين وجه نداده است که از جه جهت ضمیر به pol‏ برمی‌گردد (نک: نووی 
(FANE‏ 

۵. شرح صحيح مسلمء ۱۶۵/۱۶ 
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۶ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


جنانكه ابن حجر (م )نيز وجوهى را دربارة اين روايت ذ كركرده است؛ اما 
به نظر می‌رسد که وى «عود ضمير به فرد مضروب» را ترجیح داده است؛ او دربارة اين 


وجه مىنويسد: 
«يؤيّده حديث سويدبن مقرن الصحابى انّه رأى رجلاً لطم غلامه فقال أ وما 
slede‏ الصورة محترمة»۱ 


يعنى: «اين وجه راحديث سويدبن مقرن صحابى تأييد مىكند؛ جنانكه او فردى را 
ديد كه به صورت غلامش ضربه می‌زند؛ به او گفت: آيا نمی‌دانی كه صورت 
محترم است؟» 
۲-۳-۱-۳ -۳-نقد متنی حديث ابن عمر 
نووى (م ۶۷۶ ق) در شرح مسلم با استناد به سخن مازری» به ضعف اين نقل تصريح 
نموده و احتمال داده است که راويان حديث با نقل به معنی. كلمة «الرحمن» رابه جاى 
ضمير «هاء» قرار دادهاند و چون برداشت نادرستی از حديث داشته اند. اين نقل به 
معنى ماية ابهام در روايت مزبور شده است. "چنانکه ابن حجر (م ۸۵۲ ق) نيز به نقل 
ازقرطبى نوشته است: 
«اعاد بعضهم الضمير على الله متمسكاً بما ورد فى بعض طرقه ان الله خلق 
آدم على صورة الرحمن قال وکان من رواه اورده بالمعنی متمسکاً بما 
توهمّه فغلط فى ذلك)" 
یعنی: «برخی ضمير را به خدا نسبت داده‌انده به اين خاطر که در برخی از 
sla JE‏ اين حدیث آمده است که خداوند pol‏ را بر صورت رحمان خلق oo, S‏ 


است. قرطبی گفته است: أن کسی که اين حدیث را به این صورت ذکر کرده» آن 
را براساس برداشت نادرست خود نقل به معنی نموده و دچار اشتباه شده است.» 





.١‏ فتح الباری» ۱۳۳/۵؛ اين سخن سويد را بخاری در کتاب «الادب المفرد» خويش نقل کرده است 
(نک: بخاری الادب المفرد (FA‏ 
۲ شرح صحیح مسلم» FN‏ 
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فصل سوم: ارزیابی روايات m‏ ۸۵ 


افزون بر این» پاره‌ای از محذثان» متن حديث ابنعمر را نیز مورداشکال قرار 
داده‌اند. چنانکه ابن قتيبه قائل است: «در اين روایت. خطای فاحشی از سوی راویان رخ 
داده است. زيراهمانكوتة که نمی‌توان گفت: «ان الله خلق السماء بمشية الرحمن» به 
همین ترتیب نمی‌توان گفت:«ان الله خلق آدم على صورة الرحمن» زیرا رحمن همان 
الله است و نه کس‌دیگری؛ و این دور از فصاحت سخنان پیامبر 6 است. همین امر 
گویای آن است که حدیث مذکور تقل به معنی شده است." با توحه به اين مناقشات» 
حدیث dh‏ الله خلق آدم على صورة الرحمن» از حهت سند و متن مورداشکال 
دانشمندان علم الحدیث قرار دارد؛ از این رو فاقد اعتبار کافی است. 


مع پندی 

می‌توان گفت دغدغة اصلی عالمان مسلمان در مواجهه با اين روایت. ارائه درکی 
از حدیث بوده است که با اصل عدم تشبیه خدا به مخلوق سازگار باشد. گواینکه 
تبیینات آنها دربارةٌ اين حدیث بهكونهاى است که ضمیر رابه خدا برنمی‌گر دانندبلکه 
يا آن را با نظردافت جهت صدور حدیث. راجع به «فرد تقبیح شده» دانسته‌اند يا 
اينكه آن را مربوط به «صورتی منتخب و برگزیده» بیان داشته‌اند که مخلوق خداست 
و خدا از جهت تشریف آن رابه خود نسبت داده است؛ اين دو وجه که مویداتی در 
روایات دارد» به همراه ساير وجوهی که به آنها اشاره شد. همگی‌بیانگر اين است که 
نباید خدا را مصوّر پنداشت و هیچ‌گونه مشابهت و مماثلتی بين خدا و خلق وجود 


ندارد. 
۲-۲-۱-۳ -ابن‌عربی و حدیث ih‏ الله خلق pol‏ على صور ته» 

ابن عربى حديث (أنّْ لله خلق آدم على صورته» را براساس تعریف خاضی که از 
توحيد ذاتى وافعالى ونيز خلافت خداوند بر روی زمين داشته. مورد توجّه خود قرار 
داده است. به عبارت‌دیگن در بخشهاى مربوط به مريك از اين مباحث. به اين 


حدیث اشاره‌کرده و آن راهماهنگ با عقيدة خود در آن مبحثء تفسیر نموده است. از 





۱ تأويل مختلف الحدیث, ۲۰۵ 
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همین جهت نظرات او را دربارة اين حدیث. مىتوان ذيل اين عناوين بررسی کرد: 
۱-۳-۳-۳ -حديث و «توحيد ذاتی» 
دیدگاه این‌عربی دزنارة حدیث مزبور آن است که خداوند انسان رابه صورت 
خودش آفریده است؛چنانکه نقل «علی صورة الرحمن» را که خود مانند ساير 
محدّثان بر ضعف اسنادي آن حکم نمودهء باتکیه بر کشف و شهود صحیح می‌شمرد! و 
این گواه آن اس که وی مرجع ضمير «هاء» را در ترکیب «صورته» خداوند می‌داند. با 
اين توضیح که تلقّی او از صورت خداوند» بر مبنای عقيدةٌ وی به وحدت و جود و تجلی 
ذات خداوند در هستی قرار داردکه آن را توحید ذاتی خداوند می‌داند.ابن‌عربی دربارة 
jas‏ ذات خداء حملةٌ معروفی دارد: 
«سبحان من أظهر الأشياء و هو عینها»۲ 
يعنى: «منرّه است کسی كه اشياء را آشکار ساخت در حاليكه خود آن اشياءست!» 
به همین جهت. وی قائل است که تمام عالم بر صورت خداوند می‌باشد و اطلاق 
صورت خداوند بر انسان را در حدیث مزبور از انرو توجیه نموده که «ادم» جامع 
همة «عالم» است.او تصریح نموده است: 
«فأخبرأنه تعالی خلق آدم على صورته و الانسان مجموع العالم و لم يكن 
علمه بالعالم تعالی الا علمه بنفسه اذ لم يكن فى الوجود الا هو فلا بد أن 
یکون على صورته فلما آظهره فى عینه كان مجلاه فما رأى فيه الا جماله 
فأحب الجمال فالعالم جمال adi‏ 
فض 9 او خر دادم oa‏ که gli‏ مال pol‏ | پرضورت išias‏ 
خلق كرده است و انسان مجموع dle‏ است و علم خداوند به عالّم جيزى جز علم 
او به خودش نیست؛ زيرا در عالم جيزى جز او نيست. پس ناكزير عالم بايد بر 
صورت خدا باشد؛ هنگامی‌که خدا در عينيّت خويش ظاهر شد عالّم تجلی كاه او 





۴۹۰/۲ الفتوحات»‎ .١ 
۲۴۶/۲ همان»‎ .۳ 
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شد؛ يس خدا با نكاه به dle‏ جز خودش را نمىبيند يس جمال خويش را دوست 
دارد و عالّم جمال خداست.» 
به اعتقاد او چون عالم تجلی ذات خداست. کامل‌تر ازاين عالم نمی‌توان تصوّركرد. 
وى دراين زمینه‌نگاشته است: «در عالم‌امکان» کامل‌تر از این عالم يديد نخواهد آمد؛ 
زیرا کامل‌تر از خداوند چیزی نیست. يس اگر تصوّر شود که در عالم. کامل‌تر از این 
dle‏ هم ممکن است به وجود يد. در آن صورت کامل از خداوند هم خواهد بود؛ در 
حاليكه چیزی برتر از خدا نیست. در آنچه گفتم تدبّرکن که اين لباب معرفت 
خداست»" بنابراين» به زعم او عالم ظهور ذات خداست و نه ظهور فعل او: «ذلك ol‏ 
ظهور العالم عن الحق ظهور ذاتی» " درنگرش ابن‌عربی انسان Le;‏ مَجلاي ذات 
خداست‌بلکه عین ذات اوست و خداوند باتگاه به انسان و هستی خودش را می‌بیند و 
انسان نیز بانگاه به خود و هستی» خدا را می‌بیند: 
«فلا تشهد ذاتها الا فینا لما خلقنا عليه من الصورة الالهية»" 
یعنی: «چون خدا ما را بر صورت الهی آفریده يس ذات خدا را جز در ما 
نمی‌بینی» 
وی در موضعی‌دیگر ابراز داشته است: 
«ان الله ما خلق العالم الا علی صورته و هو جمیل فالعالم كله جمیل»؟ 
یعنی: «خداوند dle‏ را نیافریده است جز بر صورت خویش؛ و او زیباست يس 
تمام عالم زیباست» 
نظر او در حدیت موردبحث. تنها از آن جهت «خلقت برصورت الهی» منحصر به آ دم 
بیان شده که انسان تمام حقایق عالم راء که در متون عرفانی اسماء كونيّه خوانده. وعين 





۱ همان ۱۱/۳ 
۲ همان ۲۱/۴ 
۳. همان» ۸۸/۳ 
۴ همان ۵۴۲/۲ 
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ذات خدا محسوب می‌شوند pd‏ خود جمع کرده است. ‏ ازاين جهت است که انسان را 
نسخه‌ای از حهان قلمداد کرده‌اند: 
«الانسان هو الكلمة الجامعة و نسخة العالم فكل ما فى العالم جزء Vrača‏ 
یعنی: «انسان کلم جامعه و نسخةٌ جهان است؛ يس هر آنجه که در هستی است؛ 
بخشی از انسان می‌باشد.» 
اوبااين تو جیه تلاش کرده تا حديث مذکور رابا نظرية «وحدت و جود و موجود» 
وفق دهد؛ وى چنان محو اين تعبیرات است که در مواضعی حديث رابه طرز ناصحیح 
نقل کرده است: «و قد قال: انه خلق العالم على صورته» " حال‌آنکه در هیچ مأخذى 
چنین حدیثی یافت نمی‌شود! 
۲-۳۳-۱۳ -حدیث و «خلافت خداوند» 
ابن‌عربی با توجّه به‌نگرشی که دربارة خلافت آدم از جانب خداوند داشته» به 
تطبیق حدیث مزبور با تلقی خويش پرداخته است. وی قائل است که انسان جامم 
صفات الهی است و از همین روست که حانشین خداوند درحهان است؛ در حاليكه 
دیگر مخلوقات جنين مقامی‌ندارند. از طرفی خلیفه باید آنچه از مستخلف ظاهر 
می شوه نمایان سازد وگرنه خلیفه نیست. او با استناه به آیة وی جاعل SN‏ 
خلیفة» * می‌نویسد: 


«هو نائب الحق الظاهر بصورته و A‏ الذى فى السّماء ال وَ فى الارض له 





۱ شرح فصوص الحکم ۱۱۰۴ 

۲ اين دیدگاه ابن‌عربی با آنچه در عرفان بهودی که «قبّالا» نامیده می‌شود (نک: توفیقی» ۱۰۷)» 
منطبق است؛ چنانکه در آموزه‌های اين مکتب» spol‏ مجمع و مظهر جمیع صفات و افعال الهی دانسته 
است و جمیع عوالم و مراتب وجود (عقلی و حسی و طبعی) را در بر دارد؛ به اين اعتبار عالم» pol‏ کبیر 
است 9 آدم» عالم صغير (نک: مجتبايى» (AI!‏ 

۳ الفتوحات» ۱۳۶/۱ 
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أظهره النائب»١‏ 
يعنى: «او نايب خداست كه صورت او را نمايان ساخته و خدا در آسمان و در زمين 
معبود است كه در زمين نايبش او را ظاهر ساخته است.» 
در نظر ابنعربى خداوند با کمالات خويش در کامل‌ترین خلق خود ظاهر شده 
است و آن آدم است." از همین روست که وى بين صفات الهی و صفات بشری اشترا ک 
معنوی قائل است؛ چنانکه تصریح نموده: 
«فالاخلاق كلها نعوت الهية فکلها مکارم و كلها فى جبلة الانسان و لذلك 
خوطب بها فان بعض من لا معرفة له بالحقائق يقول انها فى الانسان تخلق 
و فى الحق خلق فهذا من قائله جهل بالأمور 
یعنی: «تمام فضایل اخلاقی. صفات خداوند می‌باشند؛ از این روست که مکارم 
اخلاقی هستند. و همگی انها در سرشت انسان نهادینه شده‌اند و به همین خاطر 
مخاطب شده است؛ و برخی از کسانی که علمی به حقایق امور ندارنده می‌گویند: 
انسان فضایلی كسب می‌کند و خداوند نیز صفاتی دارد؛ (یعنی صفات بشری با 
صفات الهی فرق دارد) و این را کسی می‌گوید که به حقایق امور جاهل است!» 
بنابراين» او «خلق آدم بر صورت خداوند» را از آن حهت نيز می‌داند که صفات 
الهی در وجود انسان عيناً به ودیع تگذاشته شده و از همین روست که به مقام «خليفة 
اللهی» دست يافته است. 
۳-۳-۳-۱-۳-حدیث و «توحید افعالی» 
ابنعربى از حديث dl oh‏ خلق آدم على صورته». در بیان‌نگرش خود به «توحید 


افعالى» نيز بهره جسته و در مواردی مستقيم يا غير مستقيم؛ به آن استشهاد نموده 
است. اوبا آشاره به انه دوعا رست اد زفت و لكر الله ری آمی‌تویسد: 





۱۲۹/۲ الفتوحات»‎ .١ 


۲. همان, ۶۷/۲ 
۳ همان» ۲۴۱/۲ 
۴. آيةٌ ۱۷ سورةٌ انفال» واحدى در اسباب النزول نوشته است: «اكثر مفسران بر آنند که بيغمبر SE‏ 
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«فكل ما يظهر من تلك الصورة فأصله ممن هی عليه ١‏ 
يعنى: «پس تمام آنچه ازآن صورت سرمی‌زنده اصلش به آن کسی مربوط 
می‌شود که بر صورت آوست.» 
یعنی از آنجا که خداوند انسان را بر صورت خود خلق کرده است» هر کاری که 
انسان انجام می‌دهد در واقع خدا انجام داده است. همچنین برای تبيين دیدگاه خود در 
باب «توحید افعالی» به تمثیل روی اورده است. او نسبت بین انسان و خداوند را در 
افعالی که | دمی‌انجام می‌دهد. به اموری چون سایه و شخص یا لت و ابزار در دست 
کارگر تشبیه کرده است؛چنانکه تصریح نموده: 
«من شهد نفسه شهود حقيقة رآها ظلاً آزلیا لمن هی على صورته فلم يقم 
مقامه لأن المنفعل لا یقوم مقام فاعله فلا تسجد الظلال الا لسجود من 
ظهرت عنه فالظلال لا آثر لها بل هی المؤثر فيها»" 
یعنی: «هرکسی با شهود حقیقی به نفس خويش بنگرد» آن را سایه‌ای ازلی 
می‌بیند؛ سایه‌ای از آن که بر صورت او آفریده شده است (یعنی خدا) يس نخواهد 
توانست در جایگاه او قرار گیرد؛ زیرا منفعل قادر نیست که در جای فاعل خويش 
باشد؛ يس سایه سجده نمی‌کند مگر با bimo‏ کسی که از او يديد آمده است و 
سایه صاحب اثر نیست بلکه تأثیرپذیر است.» 


بنابراین در نظر ابن‌عربی انسان در افعال خويش فاقد اختيار است و MS‏ مجبور 





در جنگ بدر مشتی از ریگ صحرا برداشته به سوی مشرکان پاشید و فرمود: شاهت الوجوه یعنی 
مسخ و زشت باد اين چهره‌ها! و از آن ریگ‌ها در چشم همه مشرکان رفت و به گفته حکیم‌بن حزام در روز 
بدر صدایی ميان زمين و آسمان پیچید؛ مانند صدای ریگ که در طشت ريخته شود و أن مشت ریگی 
بود که پیغمبر DETE‏ به سوی ما پاشید و شکست خوردیم و آيه مربوط به همین داستان است (نک: 
واحدی ۲۳۷) همین شأن نزول در تفاسیر شيعه نیز نقل شده است (نک: ابوالفتوح رازی» ۸۷/٩‏ و بحرانى» 
۲و حویزی» ۱۳۰/۲) بنابراین bl‏ مزبور ناظر به «اثر» قتال مسلمانان و رمی‌پیامبر علض است و 
گویای اين حقيقت است که پیروزی مسلمانان در جنگ بدرء امری عادّی نبود؛ بلکه امداد خداوند سبب 
غلبة سياه پیامبر BEE‏ بر مشرکان شد (ن.ک: طباطبایی - المیزان» ۳۸/۹ نه اينكه به زعم صوفيّه 
انسان را فاقد اختیار معزفی کند. 

۴۷۱/۳ الفتوحات»‎ .١ 
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و منفعل است؛ همان طوركه سايه در حركات خويش تابعى از آن چیزی است که 
ایجادش نموده است. چنانکه وى برای اين موضوع. به نقش ابزار در افعال انسان نيز 
مثال زده است؛ به اعتقاد او نقش انسان نسبت به خدا در اعمالی که انجام می دهد 
مانندآلات و وسایلی اس ت که انسان در فقالیت‌های خود به کار مىكيرد. او دراين باره 
نگاشته است: 
«اذا قمت فى توحيده فى الأفعال جعلنا آلة له فيفعل بنا ما ینسب فى 
الشاهد لنا فعله فنحن له كالقدوم للنجار و الابرة للخانط»! 
يعنى: «اكر در توحيد افعالى او قرار گیری» ما را جونان آلت و ابزارى برای او 
مىبينى كه آنچه را ظاهراً به ما نسبت داده می‌شوده (او) به وسيلة ما انجام 
مىدهد؛ يس مثل ما نسبت به او (در کارهایمان) مانند «تيشه» به «نخار» و 
«سوزن» به «خيّاط» است» 
سپس تصریح كرده است: 
«فلا یثبت التو حيد فى الاعمال الا أن نکون آلة لا بد من ذلك۲ 
یعنی: «توحید در افعال ثابت نمی‌شود مگر آنکه ما (در کارها مانند) ابزار باشیم (و 
برای اثبات توحید افعالی) گزیری از آن نیست.» 
ابن‌عربی در اين عبارات نظریة جبر را مطرح و از آن جانبداری نموده است؛ چه 
اگر انسان نقشی فراتر از ابزار و وسایل در کارهای خويش نداشته باشد. فاقد حريّت و 
آزادی خواهد بود؛ اين یعنی نفی اختیار و اثبات جبر. 
واقعيّت اين است که نفی اختیار انسان.یکی از نتايج وحدت وجود و موجود است؛ 
ابن عربی در موضع‌دیگری می‌نویسد:«فسبحان من لا فاعل سواه و لا موجود لنفسه الا 
اياه» ' وی تعبیر «لا فاعل الا لله» را در مواضع متعددی از آ ثارش آورده است. " همچنین 





۱ همان ۳۱۲/۲ 
۲ همان 
۳ الفتوحات المکیه» ۳۸/۱ 
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۳ فا ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


انسان را مانندعروسکهای خيمه شب بازى دانسته است ؛ از نظر او همچنان که 
كودكان کمان:هیکنند که خر کات رو سکیا از خود شان اسه اهلان تيزفكر 
می‌کنند که کارهای انسانها به اختیار خودشان است؛ درحالیکه اين خداست که فاعل 
isl‏ ران بودن ابن‌عربی آن چنان] شکار است که پاره‌ای از عرفان پژوهان 
معاصر ذربارة او نوشته‌اند: 
ف این el‏ كد عقيدة انی عر در ایس شالف بسكن به جهمیه همان انیت 
V ei‏ 
Ar‏ صواب بودن تمام تصوّرات انسانها دريارة خدا 
در فتوحات مكيّه. برای صحه نهادن به تمام تصوّراتى که انسانها از خدا دارند نيز 
به حدیث ان الله خلق آدم على صورته» استشهاد شده است. در دیدگاه اببن‌عربی از 
انجاکه خداوند ادم رابر صورت خودش خلق S‏ است. هر تصوّر و توهمی که انسان 
از خدا دارد و خدارابا ان تصوّر می‌شناسد و می‌پرستد. عين حق تعالی است. یعنی هر 
تصوّری که انسانها راجع به خداوند داشته باشند. آن تصوّر حقٌّ است؛ نه به اين معناکه 
تصوّ و آنها نادرست باشد و خدابر کار آنها صخه بگذارد؛بلکه خداوند شامل همه 
تصوّرات آدمیان راجع به خويش است و اگر غير از اين باشد خدا محدود می‌گردد! 
توضیح وی در این زمينه چنین است: 
«و del‏ أن الله لما خلق آدم على صورته علمنا أن الصورة هنا فى الضمیر 
العائد على الله انها صورة الاعتقاد فى الله الذى يخلقه الإنسان فى نفسه من 
نظره أو توهمه و تخیله فيقول هذا ربى فيعبده اذ جعل الله له قوة التصوير و 





.١‏ ابنعربى دقيقاً لفظ عروسک خيمه شب بازى را آورده است: «و من آراد أن يعرف حقيقة ما أو 
مات اليه فى هذه المسألة فلينظر فى خيال الستارة و صورة و من الناطق فى تلك الصور عند الصبيان 
الصغار...» (الفتوحات» "لمع) 

۲ نک: الفتوحات» ۶۸/۳ 

۳ جهمیه اصحاب جهمبن صفوان هستند که شهرستانی آنان را گروهی معرفی کرده که MAS‏ 
جبری هستند (الملل و النحل شهرستانی» 6۷/۱) 

۴ محیی الدين ابن‌عربی جهرة برجستة عرفان اسلامی» ٩۴۱۷‏ این کتاب تألیف دکتر محسن 
جهانگیری است. 
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فصل سوم: ارزیابی روایات 8 ٩۳‏ 
لذلك خلقه جامعا حقائق العالم كله ففى sl‏ صورة اعتقد ربه فعبده فما 
خرج عن صورته التی هو علیها من حيث هو جامع حقائق العالم ' 
یعنی: «بدان از آنجا که خدا انسان را بر صورت خويش خلق کرده است؛ 
می‌فهمیم که صورت در اینجاء با ارجاع ضمير به خداء صورت اعتقاد دربارة 
خداست كه انسان در نفس يا نظر و يا وهم و JES‏ خود أن را می‌آفریند و 
می‌گوید: اين پروردگار من است و آن را می‌پرستد؛ چون خدا در انسان نیروی 
تقر را کار داوم است و از ابر اش هام كمام SE‏ الم قار فده امه 
پس در هر صورتی که به پروردگار خود معتقد باشد و او را ببرستده از صورت 
حقيقي خدا خارج نشده است؛ زيرا خداوند جامع حقایق هستی است» 
وى در موضعی‌دیگر تصریح می‌کند که بايد تمام تصورات انسانها را دربارة خدا؛ 
محق بدانیم؛ زيرا در حقیقت خداوند شامل همه چیز می‌شود و چیزی از حيّز وجودی 
او خارج نیست." بنابراین» چون در عالم چیزی جز خدا نیست. همۀ تصوراتی که 
انسانها راجع به خدا دارند نيز منطبق با ذات خداست. 
۴-۳-۱-۳ -نقد و بررسى برداشت ابنعربى از حديث 
فهم دلالت حديث وابسته به در نظرگرفتن موضوعاتى چون شأن صدور حديثء 
توجّه به تمام الفاظ و عبارات آن و مدلول آیات و روایات‌دیگر است.براین اساس, در 
نقد و ارزیابی توضیحات ابن‌عربی دربارة حدیث «ان الله خلق آدم de‏ صورته» دو 
موضوع کلی را می‌توان بیان کرد؛ نخست خطاي ارجاع ضمير به خداوند است که بر 
اساس شواهد مختلف. با ضوابط فقه الحدیثی سازگار نیست. موضوع دیگر عدم 
هماهنگی دیدگاه این عربی راجع به اين حديثء با آیات و روایات است؛ حال‌آنکه 
یکی از بایسته‌های فهم و نقد حدیث مطابقت آن‌با قرآن وسنت است. فارغ ازآنکه با 
فرض صخت یک موضوع هم نمی‌توان آن را برگزاره‌های دینی حمل کرد؛بلکه یک 
متن دینی را بايد بر اساس الفاظ و سیاق خودش معنا کرد. با اين توضیح. موضوعات 





۱. الفتوحات» ۲۱۲/۴ 
۲ همان» ۱۲۴/۲ 
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5 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


مذكور را در ذيل اين عناوين بیان مىكنيم: 
١-8-8-1‏ -عدم ارجاع ضمير به خداوند 

مطالب ابنعربى درباره اين روایت. مبتنى برانكارة ارجاع ضمير «هاء» به خداوند 
دركلمة «صورته» است. حال نكه اين حديث در منابع معتبر بهكونهاى نقل شده است 
که با این تلقى ناسازگار است؛ چنانکه پیشتر اشاره شد توجّه به عبارات پیشین با 
پسین روایت و نیز توضیحات پیشوایان و دانشمندان دینی همگی گویای آن است که 
ضمیر مذکور به خداوند برنمی‌گردد؛ اما ابن‌عربی باتمشک به كونة تقطیع شدةٌ 
حديثء به أشكال مختلف ان را با اندیشه‌های خود تطبیق کرده است؛ در حالیکه 
توجه به سیاق کلام و جهت صدور روایت. از معیارهای isl‏ فهم و درک حدیث 
می‌باشد؛ چنانکه این عربی خود با این ملاک و عيار آشنا بوده و در پاره‌ای از ابواب 
فقهي فتوحات مکیّه, باتکیه بر همین ملاک به نقد برداشت دیگران و ارانة فهم 
خويش پرداخته است." بر این اساس جاى سوّال است که چرا ابن عربی بدون توجّه به 
شأن صدور حدیث. آن را همسو باتفکرات خويش مطرح کرده است. به نظر می‌رسد» 
دغدغة اصلی او در مواجهه با اين روایت عرضة درکی بوده است که مؤيّد آراء وی 
باشد؛ نه يافتن دلالت حقیقی حدیت. 
۲-۴۳-۱۳ -ناهمخوانی با آموزه‌های اسلامی 

برداشتهای ذوقی و شخصی ابن‌عربی از يات و روایات, موجب آن شده که استفادء 
او از حدیث ob‏ الله خلق آدم على صورته» اّمل برانگیز باشد؛ در سطور قبلء به چهار 
نگرش اصلی او در قبال این حدیث اشاره شد که اينک به نقد آنها می‌پردازیم. لازم به 
ذ کر است که تکبه گاه اصلی در اين نقد وبررسىء بیانات قرآن و عترت اا است که از 
سوى نبی اكرم BEE‏ به عنوان مراجعی بی‌بدیل برای هدایتمندی انسانها معرّفى 
شده‌اند " خاضه سخنان اميرمؤمنان على اف که ابن عربی ایشان را صاحب سر رسول 





۴۴۵/۱ الفتوحات»‎ .١ 
۱۳۳/۷ الکافی» ۲۹۳/۱ المسند ابن‌حنبل» ۱۸۲/۵؛ صحیح مسل‎ ۲ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات m‏ 40 


را کا و تمام انبياء ميلا دانسته است ١‏ 


4 لاك :1 نفد دیدگاه آین‌غریی :دريازة وتر ی ذانی‎ eve Y 
لازمة اعتقادبه وحدت وجود آن اس ت که قائل شویم عالم»كسترة ذات الهى است؛‎ 
به تعبیردیگرهر موجودی جزئی از خداوند است و از او تولد یافته است؛ چنانکه‎ 
ابن‌عربی به صراحت اين موضوع را بیان کرده است:‎ 
«افتقارنا اليه افتقار الجزء الى الکل)۲‎ 
یعنی: «نیاز ما به خدا نیاز جزء به کل است»‎ 
همچنین اظهار داشته:‎ 
«عنه تولد فى العالم ما تولد من ذى روح و جسم و جسد»؟‎ 
از او تولّد يافته است»‎ Jle یعنی: «هر چیز دارای روح و جسم و جسدی در‎ 
- اين عبارات در تعارض با نض صريح قران کریم دارد که: «لم یلد و لم ولد و‎ 
يَكُنْ لَهُ كُفُواً أَحَد» افزون بر این» اگربه بیانات مولای موخدان على 2 مراجعه کنیم»‎ 
آشکارا به بینونت و غيريّت حق تعالی با مخلوقات پی‌می‌بریم؛ در خطب توحیدی آن‎ 
حضرت. هیچگاه سخن از تجلی ذات خداوند در هستی به ميان نیامده است؛بلکه‎ 
ايجاد عالم را ناشى از بروز فعل الهى بیان کر ده‌اند. چنا که فر مو ده است:‎ 
۲ بخچته‎ asi polil; له لْمتَجَلَى لِحَلْقهِ بخلقه‎ disi 
يعنى: «ستايش خدايى را سزاست كه با آفرینش مخلوقات بر آنها تجلى كرد و با‎ 
دليل آشکار خود بر قلبهايشان نمايان شد.»‎ 
اين جمله. حاكى از غیریّت خدا و مخلوقات است؛ زيرا اكر در عالم جيزى غير‎ 
خدانباشد» در آن صورت بايدكفته مىشدكه خدا با «ذاتش برای ذاتش» تجلى نموده تا‎ 
همچنانکه ابن‌عربی ودیگر متصوّفه پنداشته‌اند. خود رابنگرد؛ جال اكه‎ 





۱. الفتوحات ۱۱۹/۱ 
۲ الفتوحات» ۸۸/۲ 

۳۴۹/۴ ob zal. 
۱۵۵ نهج البلاغهء‎ ۴ 
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1 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اميرالمؤمنين EL‏ جنين نفر موده بلكه توجّه به مصنوعات خداوند را از جمله 

راههاى تذكّر به صانع هستى بیان کرده‌اند؛ جنانكه در موضعی‌دیگر دربارة دلالت 

aii‏ ل متعال فرمودهاست: 
Ji,‏ الشّمْسٍ zilo‏ ولبات و الشّجَرِ و الْمَاءِ Sliši poli;‏ 
Jelša‏ اهار و تفر da‏ البخار oda iš;‏ الْجِبَالٍ 5 Jah‏ هَذِهِ JU‏ 
vda ji;‏ الات و لسن المختلقت joda‏ من نکر امد z‏ جح 
daj‏ َو sis‏ ماله زا ولا لخبلا شورفم ضاق ول 
نو إلى حجَة فيا از و لا تخقیق لِمَا أو عَوْا و هل کون با من pe‏ 
بان ši če si si‏ جان»! 
یعنی: «پس بنگر به آفتاب و ماه و درخت و گیاه» و آب و سنگ» و رفت و آمد 
شب و روزه و جوشش درياهاء و فراوانی کوه‌هاء و بلندای قلّههاء و گوناگونی 
لغت‌هاء و تفاوت زبان‌هاء كه نشانه‌های روشن پروردگارند. يس وای بر آن كس که 
یز oa], sš‏ یر كنوه را اتکار کید مان کزده‌اند که ون اها 
زارعی ندارند» و اختلاف صورت‌هایشان را سازنده‌ای نیست» بر آنجه leš]‏ می‌کنند 
حجّت و دلیلی ندارنه و بر آنچه در سر می‌پرورانند تحقیقی نمی‌کننده آيا ممکن 
است ساختمانی بدون سازنده يا جنایتی بدون جنایتکار باشد؟» 

اين عبارات گویای آن است که خداوند با آفرینش عالم» علم و قدرت خويش را 
برای بندگان بصير خود نمایان ساخته است؛نه نكه با تحلی خود در پی مشاهدءه 
خويش برا مده باشد. 
از طرفی ابنعربى با اعتقاد به وحدت و جود و موجود نتیحه‌گرفته است که هر جه 

پرستیده شود. در حقیقت خدا عبادت شده است؛ زيرا در عالم چیزی جز خدا و جود 

ندارد او با همین گمانه به سراغ آ یات قرآن رفته است و آنها را بنابر رأى خويش 

تأونل نموده است. هم جنانكه در ضمن عناو ین گذشته به پاره‌ای از تأویلات نادرست 


وی اشاره شد. به طور منال دربارة گوساله پرستی بنی اسرائیل نوشته است: 





۲۷۱ نهج البلاغهء‎ .١ 
۲۴/۲ الفتوحات»‎ ۲ 
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فصل سوم: ارزیابی روايات ٩۷ m‏ 


«كان موسى أعلم بالامر من هارون لأنه علم ما عبده أصحاب العجل. 
لعلمه بأن الله قد قضى ألا عبد الااياه و ما حكم الله بشىء الا وقع. فكان 
عتب موسى أخاه هارون لمّا وقع الأمر فىانكاره و عدم اتساعه. فان 
العارف من یری الحق فى كل شیء. بل يراه كل شىء) ' 
يعنى: «موسى ŽEL‏ به حقيقت امر أكادتر از هارون ŽEL‏ بود؛ زيرا موسى درک 
مىكرد كه بنى اسرائيل در حقيقت جه جيزى را يرستيدهاند؛ از آن‌رو كه 
مىدانست که خدا ارادۀ حتمى نموده است که جز او يرستيده نشود» و ارادۀ خدا به 
جيزى تعلق نمی‌گیره جز اينكه واقع شود و عتاب موسى يا نسبت به برادرش 
هارون ŽEL‏ از آن جهت بود كه (كوسالهيرستى) آنها را انكار كرد و قلب او چون 
موسى ظرفيّت نداشت؛ جه اينكه عارف حق را در هر جيز مىبيند بلكه او را عين 
هر جيز می‌بیند.» 
گفتنی است که شاعران متأثر از مکتب ابن عربی در همین زمینه سروده‌اند: 
مسلمان گر بدانستی که بت چیست بدائستی که دین دز بت پرستی ات V‏ 
درحالیکه اين مطالب در تعارض sie‏ با مدلول يات و روایات وسيرة انبیاء و 
اوصیاء ا قرار دارد. سراسر قرآن کریم. مذمّت شرك و بت‌پرستی است و نخستین 
سخن اننبیاء با قوم خود ترک بت‌پرستی بوده است " چنانکه او لین کلام 
پیامبرا کرم و نیزکنار گذاشتن پرستش اصنام و انداد بوده است " سراسر حیات آن 
حضرت به مبارزه با شرك و بت‌پرستی و دعوت مردم به عبادت خدای یکتا سپری 
كشت وآنگاه که بانصرت الهی به زادگاه خويشء شهرمکه. بازگشت نخست به نابودی 
il,‏ بت‌های کعبه پرداخت. در روایات اهل بيت 92 نیز آ شکارا به تباین ذاتی 


خداوند با مخلوقات خود تأ کید شده است؛ چنانکه زراره از امام صادق لكلا روایت 


نموده است که: 





۱ فصوص الحکم» ۱۹۲ 

۲ گلشن رازه ۸۴ 

۳ فضلت» ٩‏ انعام ۷۴ اعراف ۱۳۸؛ انبیاءء ۵۷ 

۴ الکافی» ۱۷/۲؛ المسند ابن‌حنبل» ۲۶۴/۱؛ سنن دارمی» ۱۶۶/۱ 
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۸ 3" ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


go zid‏ لل ما قع بو شم شیم الا 
الله فهو مكلوق و له الق كل 2 شیء تَبَارَكَ الذي لَيْسَ MES‏ شَئْء) ١‏ 
يعنى: «ذات خدا از مخلوقش جدا و مخلوقش از ذات او ij očali‏ نام 
«شىء» بر أو صادق ايد جز خدای متعال مخلوقست و خدا خالق همه جيز است. 
يايدار و جاودان است آنکه چیزی شبيه او نيست» 
همجنين امام رضا ای در این زمينه فرموده است: 
ES,‏ تفریق له ze s‏ خلقه و غُيُورُهُ تَحْدِيدٌ لما سوا" 
يعنى: «ذات خداوند با خلق» فرق دارد و هر جه كه غير از خداست غير او را 
محدود می‌کند؛ نه أو را» 
این کلام امام هشتم ŽE‏ پاسخ روشنی به استدلال برخی از فلاسفه و عرفا در اثبات 
وحدت وجود است؛ استدلال آنها چنین است که اگر در dle‏ چیزی غير از خدا باشد 
خدا محدود می‌شود؛ زیرا چیزی در عالم خواهد بود که خدا ان نیست؛ لازمة این 
اعتقاد ان است که خدا را محدود بدانیم وازا نجاكه خدا لایتناهی است» پس چیزی در 
عالم نیز یافت نمی‌شود که غير خدا باشد. ' در جواب اين مطلب باید گفت که اين 
استدلال نوعی مصادره به مطلوب است؛ زيرا در ضمن آن. خدا با هستی هم سنخ فرض 
شده است؛ بدیهی است که تنها چیزهایی که هم سنخ باشند می‌توانندیکدیگر را 
محدود سازند. دا و ی مباین و مغایر با 
ذوات اشیاء معرّفى شده است .از این جهت است که امام رضا 2 اب فرمود: 
«ذات خدا با دات مخلوقات تفاوت دارد و غير daš‏ غير او را محدود می‌کنند؛ نه 
او را» 
در این کلام به وضوح به تغاير ذاتی خداوند با مخلوقات تصریح شده و براساس آن 
مخلوقات راء محدّد مخلوقات دیگر دانسته‌اند؛ نه تحدید كنندةٌ خداوند. چنانکه در 





۸۳/۱ الکافی»‎ .١ 
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كلمات امير المؤمنين على IB‏ نيز مشابه همین روايت ديده می‌شود ! 
۲-۲-۴۳۱۳ -عدم اشتراک معنوى صفات الهى با صفات بشرى 
یکی از نتايجىكه ابن‌عربی از حديث ان الله sle‏ آدم على صورته» گرفته است؛ 
ظهور صفات الهی در انسان مىباشد؛ اين در حالیست که درفرهنگ اسلام ميان 
صفات خداوند و صفات بشری بینونت و غیریّت وجود دارد؛ نه عبنیّت. چنانکه در 
امیرالمومنین BL‏ روشنی به آن اشاره شده است؛ در خطب توحیدی آن حضرت 
آمده است: 
izba‏ لجمیع ما دنت فى الصَّفَات)" 
یعنی: «خداوند با همه مخلوقات در صفات مباین است» 
و در تعریف توحید فرموده است: 
خالق sš‏ موب مخْلوق»۲ 
یعنی: «توحید جدا دانستن خدا از مخلوقات است. و منظور از جدا كردن جدایی 
وصفی است؛ نه جدایی و فاصله زمانی و يا مکانی؛ زیرا که او پروردگار و 
آفریننده‌ای است که غير از هر مربوب و مخلوقی است.» 
و نیز در خطب توحیدی آن حضرت است که: 
(o‏ رال لیس کمثله شَئْءٌ عن GE Ne‏ 
یعنی: «همواره چیزی مانند او نبوده و از صفت آفریدگان برتر بوده است» 
همچنین در ضمن سوّالات محمدین مسلم از امام باقر ‏ دربارة صفات خداوند. 
آن حضرت متذکر شده اس تکه خداوند وا خی المعنی» است؛ این تعبیر حا کی از آن 
است که ميان صفات الهی و صفات مخلوقات اشترا S‏ معنوی و حود ندارد؛ در ادامة 





۲۳۳ نهج البلاغه,‎ .١ 
۶٩ التوحید»‎ ۲ 
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اينكفتكو محمّدبن مسلم يرسيد: «برخی از مردم گمان مىكنندكه خداوند بینا است 
آنچنان که آنها تعمل می‌کنند و می‌فهمند امام EL‏ درياسخ فرمود: خدا از اين برتر 
است؛آنچه به صفت مخلوق باشد. معقول می‌شود و خدا چنین نیست.» همچنین امام 
صادق لا حقيقت توحید را در تمایز صفات الهی با صفات بشری بیان کرده‌اند " 
چنانکه امام موسىبن جعفر 4 فرموده است: 
«هُوَ القَدِيمُ و واه تخاو ی بویت JE‏ اا فين علدا 
کر 
يعنى: «او قديم است وآنچه غير او است مُحدّثْ می‌باشدکه خداآن را پدید آورده 
و اوكاملاً از صفات آفریدگان منزّه است» قريب به همین مضامين ازامام رضا اا نیز 
روايت شده است ۴ 
اينها تنها نمونههايى از بياناتِ حاملان علم قران در موضوع «تباين ذاتى خدا از 
خلق» است. با ملاحظة تمامى روايات ايشان در باب توحید. مى توا نكف تكه مو ضوع 
«مباينت خالق و مخلوق» در روايات اهل بيت 22 در حذ تواتر معنوى است. اين 
تصريحا تكوياى آن است که صفات خداوند غير از صفات مخلوقات است و ميان 
صفات الهى و صفات بشرى مباينت هست. 
به نظر می‌رسد با توجّه به شواهد قرآنی و و روايي يي شكفته. تطبیق آيات و 
روايات با نظرية «وحدت وجود و موجود» از مصاديق «تفسير به رأى» استكه به 


۵ تین شده اس‎ IE UE 


۳-۲۳-۳۲۱۳ نقد ديدكاه ابنعربى دربارة مجبور بودن انسان 


در سطور قبل اشاره شد که تلفي ابنعربى از توحيد افعالى دقيقاً معادل با پذیرش 
حبرونفی آزادی و اختبارانسان در افعال خود می‌باشد؛ چنانکه تصريحات وی دراين 





۱. همان, ۱۴۴ 
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زمینه» ذكر شد. اين در حالى است که عقیدة «مجبور بودن انسان در افعال خويش» با 
عدل وحكمت خداوند تعارض دارد؛ زيرا بر اساس آبات متعدّد. خداوند رفتار 
کافرین» مشرکین و فاسقین رانكوهشكرهه و آنها راازعذاب] خرت بیم داده‌است؛اگر 
تصوّر شود که انها اختباری از خود ندارند» مذمّت و عذاب انها نیز بر خلاف عدالت 
خواهد بود؛ حال] نكه خدای متعال در قرآن» خود را از هرگونه ظلم به بندگان مبزی 
دانسته است؛چنانکه در اه ۵۱ سورة انفال مده است: 

«ذلك k,‏ مت cl, ki sli ŠE Seti‏ للعبید» 

یعنی: «اين (عذاب)» در مقابل کارهایی اه از پیش فرستادهايد؛ و خداوند 

نسبت به بندگانش» هرگز ستم روا نمی‌دارد.» 

همچنین در ايه ۴۶ سور فصّلت فرموده است: 

«مَنْ عَمِلَ صالحاً فَلِنَفْسِهِ و مَنْ أساء فَعَلَيْها و ما رَبك بظلام لبيد 

يعنى: «كسى كه عمل صالحى انجام دهد سودش برای خود اوست؛ و هر كس 

بدى كندء به خويشتن بدى كرده است؛ و پروردگارت هرگز به بندگان ستم 

نم ىكند.» 

امثال اين آبات به روشنی Šla‏ این حقیقت‌اند که اعمال اسان از خود او سر 

می‌زند و ناشی از حریّت واختیار اوست؛ از این روست که در پایان يات تصریح شده 
است که خداوند ظلمی به بندگان خويش نمی‌کند. افزون براينكه عقيدة جبر با 
حکمت الهی نيز ناسازگاراست؛ زیراحکیم کار عبث وبیهوده نمىكند' اگر مانند 
ابنعربى» تصوّر شود که نقش انسان در افعالی که انجام می‌دهد نسبت به خدا مانند 
آلات وابزار است نسبت به کارگران» آن وقت جه فایده‌ای بر ارسال انبیاء مترئب 
خواهد بود؟ و آیا امر و نهی پیامبران و تبشیر و تنذیر آنهاه با نظر داشت مجبور بودن 
انسانهاء امری لغو و عبث نخواهد بود؟ خدای متعال بعثت انبیاء EL‏ را اتمام حجتی بر 
انسانها بیان کرده است؛ چنانکه در کتاب خويش فرموده است: 


ža EN‏ و مُنْذِرِينَ لتلا َون لاس JE‏ الله حب بَعْدَ JOJ‏ و کان 
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الله عزیزاً حَكيما) ١‏ 
يعنى: «يبامبرانى كه بشارت‌دهنده و بيمدهنده بودند (بر انكيختيم)» تا بعد از اين 
پیامبران. حجتى برای مردم بر خدا باقى نمانده (و بر همه اتمام حجت شود؛) و 
خداوند. توانا و حكيم است.» 
پراساس جنين آیاتی.گسیل انبياء به سوی انسانها و بيع وامیدی که انها در ميان قوم 
خويش ایجاد می‌کنند. حجّت رابر همة مردم تمام می‌کند و آنها نمی‌توانندبگویند: 
ji,‏ لا أَرْسَلْتَ انا dali SI o‏ نَكُونَ مِنَ الْمُؤْمِنين" 
یعنی: «پروردگارا چرا رسولی برای ما نفرستادی تا از آیات تو پیروی كنيم و از 
موّمنان باشیم؟» 
حالآنکه» نفی حريّت و آزادی انسان در افعال خود هی چگونه توجیهی برای 
اقدامات انبیاء باقی نمی‌گذارد؛ زيرا در آن صورت انسانها از خود اختیاری ندارند که 
بخواهند تحت ا ر بفارات و انذارات پیامبران قرار گیرند و اساسا اعتراضی 
نخواهند داشت که لازم باشد بر آنها اتمام حجّت شود؛مگراینکه پنداشته شود که خدا 
خود بر خويش اعتراض می‌کند که چرا به سوی من پیامبر نفرستادی! 
بنابراین عقیده به مجبور بودن انسان در کارهایی که انجام می‌دهد. نافی حکمت 
الهی است؛ چنانکه اميرالمؤمنين على ان اين تذكّر عقلی را برای آن فردی که تصوّر 
کرده بود حرکت و جهادش در نبرد صفین از روی جبر بوده است. بیان فرمود: 
«وَبْحَكَ ملک ci‏ قضاء لازماً و قَدَراً حَاتِماً لو کان ذَلِكَ Jug obis‏ 
لوا و الاب و سَقَط z dej‏ الْوَعِيدٌ إن الله ZE‏ مر šote‏ تخییراً و 
هَاهُمْ تخذیرا کلف یسیرا وَلَمْ کلف عبیرا و أعْطَى Je‏ الق sš‏ 
َم بُعْصَ مغلوباً و لم يُطَعْ مُكْرهاً وَلَمْ يُرْسِل الْأْبَاء لعب وَلَمْ usi‏ الب 
ادعب و لَاخَلّقَ السَّمَاوَات و الْأَرْضَ و ما بَينّهُمَابَاطِلا لك Ži‏ لین 
كَمَرُوا Ji‏ للذین روا مِنَ TI‏ يعنى: 





.١‏ نساء مع 


5 القصصء» YY‏ 
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«واى بر تو! شايد قضاء لازم» و قدر حتمى راكمان کرده‌ای؟ اكر جنين بود. پاداش 
و كيفرء بشارت و تهديد الهىء بيهوده بود. حال انکه خداوند سبحان» بندگان خود 
را فرمان داد در حالى كه اختيار دارنده و نهى فرمود تا بترسندء احكام آسانی را 
واجب کرد و جيز دشوارى را تكليف نفرمودء و ياداش اعمال اندى را فراوان قرار 
ob‏ با نافرمانی بندكان مغلوب نخواهد شد و با اكراه و اجبار اطاعت نمی‌شود و 
پیامبران را به شوخى نفرستاده و فرو فرستادن كتب اسمانی برای بندگان بيهوده 
نبوده و آسمان و زمين و آنچه را در ميانشان است بی‌هدف نيافريد. اين يندار 
كسانى است كه كافر شدند و وای از آتشى كه برای كافران مهياست.» 
در بیانات على لب که مبتنی برايات قران است.شکارا «مجبور بودن انسان» نفى 
و پذیرش آن مساوق بیهوده‌انگاشتن رسالت انبیاء محسوب شده است. چنانکه سایر 
امامان اهل بيت ل نيز به اين امر تصریح نموده‌اند" بنابراین نفی حریّت و اختیار 
انسان در اعمال خويش نه تنها با آموزه‌های ثقلین در تعارض است.بلکه با یافته‌های 
عقلی نیز سر سازگاری ندارد. 
۴-۲-۴۳۱۲ -نقد عقيدة «صواب بودن تمام تصورات انسانها دربارة خدا» 


ابن‌عربی با این پیش فرض که «در عالم چیزی جز خدا نیست» نتیجه گرفته است 
که تمام تصوّرات بشر دربارة خدا نيز عين خداست و غیر او نيست ؟ اين عقیده نیز 
موافق قرآن و روایات نیست؛ زیرا | گر آنطور بود که ابن‌عربی پنداشته. مذمّت کردن و 
تکفیر کسانی که قائل به الوهیّت عیسی لا ودیگر شخصیتها هستند. بی جهت بود؛ 
حال‌آنکه در قرآن کریم به صراحت اين عقیده اه ل کتاب تخطئه وتکفیر شده است. ۲ 
اساسایکی از امداف اصلي پیامبران اصلاح تصوّرات مردم دربارة خدا بوده است؛ 
نگاهی به سخنان آن بزرگواران با اقوامشان شاهد این مذعاست V‏ 

جالبآنکه اميرالمؤمنين على ŽE‏ حقیقت توحید را در تصورنکردن خداوند بیان 





۱ التوحید ۴۷ و ٩۶‏ 
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داشته انك :رالو خد أن لا تتوهمه»" و تا کید کرده‌اند که هر چه شما تمو AS,‏ خدا 
قرا وات كل ما وَقَعَ فی الوم هو بخافه» با« گل ما ُصُوّرَ فَهُوَ بخلافه» آبه 
بیان آن حضرت. حقیقت توحید در این است که خدابه وهم آورده نشود واوراتصور 
نکنیم؛ ایشان در خطبه‌ای تصریح نموده‌اند که هر آنچه دربارة خدابه تصوّر ورده 
شود. چیزی شبیه مخلوقات است" از این‌روست که تصوّرکردن خدا با توحید 
SAL‏ کار PODA‏ 

بر این اساسء نه تنها نمی‌توان تصورات مختلف را دربارة خدا مصيب و منطبق با 
ذات او دانست.بلکه از بایسته‌های «توحید» که بر اساس «عدم مشابهت خدا با خلق» 
استوار است. اجتناب از صورت‌سازی از حق متعال در ذهن و خیال می‌باشد. 
۲-۳ - حدیث «من عرف نفسه فقد عرف ربه» 

بعد از حديث ob‏ الله خلق آدم على صورته» ابن عربی بیشترین استناد رابه حدیث 
«من عرف نفسه فقد عرف ریّه» داشته است؛ آن چنانکه بالغ بر ۸۰بار آن راامطرح 
کرده است؛با این توضی که در فتوحات مكيّه مأخذ و سندی برای روایت مزبور ذ کر 
نشده. بلكه به شکل مرسل از SEKSI ae‏ نقل شده است. نا گفته نماند که اين 
حدیث درا ثار دینی به نام حديث «معرفت نفس» شناخته می‌شود. 
۱-۲۳ بررسی مآخذ حدیث 

اين روایت در مجامع اصلی حدیث شيعه و ستی ذ کر نشده است. به نظر می‌ر سد که 
کهن‌ترین اثری که حديث «من عرف نفسه فقد عرف ریّه» در آن JS‏ شده است. کتاب 
«مائة کلمة» حاحظ باشد. در اين کتاب که حاوی کلمات قصار اميرالمؤ منین على ŽEL‏ 


اسك ود رك کر (Ed,‏ از ase‏ نت | ميرو است و ییا ازریم ها ترا 





۲۷۴ نهج البلاغه,‎ .١ 

۲ التوحید» ۸۰ 

۳ الاحتجاج» ۲۰۱/۱ 

۴ التوحید» ۴۹ 

۵. شرح نهج البلاغه ابن ميثم 
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فصل سوم: ارزیابی روايات m‏ ۱۰۵ 
ساير كتب راه يافته است؛ با اين تفاوت که در برخی از منابع» در شمار سخنان نب 
اکرم بر ذكر شده است. 

از حمله منابعی که حدیث «معرفت نفس» را از امیرالمومنین على مب نقل کرده 
است» می‌توان به «حقائق التفسیر» اثر ابوعبدالرحمن سلمی (م ۲ رو ض‌الحنان». 
«غررالحکم» «عيون الحكم والمواعظ» و«شرح نهج البلاغة ابنابى الحديد» اشاره 
کرد. اما در «مصباح الشریعة» «ترجمة تفسیر طبری» که در قرن چهارم همجری 
صورت پذیرفته است. «متشابه القرآن» «مفاتیح الغیب» «المحيط الاعظم» سيّد 
حیدر آ ملی» «غرائب القرآن» نظام‌الدین نیشابوری» «تاریخ الاسلام» و «عوالی اللالی» 
ابنابىالجمهورء منقول از پیامبر | کر مب آمده است. شايان ذ كر است که در «احیاء 
علوم الدين» غزالی. جملة «من عرف نفسه فقد عرف ete,‏ دیده می‌شود اما مؤلف 
آن رانه عنوان حذیت ناو رده است ۱ 
۲۰۲-۳ نقد و بررسی اسناد حديث 

در هيج یک از منابع روایی برای حدیث «معرفت نفس» سندی ذ کر نشده است 
ومعلوم نیست که اين حدیث از جه طریقی به پیامبر اكرم له یا امير المؤمنين 
اصالت آن راانکا ر کرده‌اند. چنانکه در کتاب «تذکرة الموضوعات». درباره این 
حديث آمده: «ابن تيميهكفته است که اين حدیث حعلی است و واقعیّت همانطور 
است که اوكفته و در AS‏ «المقاصد» سمعانى ١‏ مده است که اين حديث را از حمله 
احادیث مرفوع نمی‌شناسدبلکه اين سخن (من عرف نفسه فقد عرف ربّه) متعلق به 
يحبىبن معاذ است و نووى هم دربارة آن گفته است که اين حدیث صحبح نیست ۲ 
همچنین عجلونی نیز بعد از نقل سخنان محدّثان دربارة عدم صخت حدیث معرفت 





۱ حقایق التفسیر ۱۵۰؛ روض الجنان» ۱۷۴/۲؛ غررالحکم. ۳۲ عیون الحکم و المواعظء ۴۲۰؛ 
شرح نهج البلاغة ابن‌ابی الحدید. ۲۹۲/۲۰؛ مصباح الشريعة ۱۳؛ ترجمه تفسیر طبرىء ۱۳/۱؛ متشابه 
القرآن» ٩۴۵/۱‏ مفاتیح الغیب» /۴۶۱؛ المحیط الاعظم. ۳۵/١‏ غرائب القرآن» ۱۷۵/۲؛ تاريخ الاسلام 
۶ عوالی اللالی» ۱۰۲/۴؛ احياء علوم الاین» ۱۸۴/۱۱ 

۲ الفتنی» ۱۱ 
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1 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


نفس نوشته است: 
«قال ابنالغرس بعد ان نقل عن النووى اله ليس بثابت قال: لكن كتب 
الصوفیّه مشحونة به يسوقونه مساق الحديث كالشيخ محى الدينبن عربى 
و غیره)۱ 
یعنی: «ابن‌غرس يس از JE‏ سخن نووی که این حديث را غير صحیح دانسته 
ابراز داشته است: با اين وجود کتابهای صوفيّه پر است از استشهاد به اين روایت 
که با أن تعامل یک حدیث را داشته‌اند؛ مانند محی‌الاین‌ین عربی و دیگران.» 
با توجه به اين داوری‌ها می‌توان گفت که عموم ناقدان حدیث در اهل سنت. 
حديث «من عرف نفسه عرف ربّه» را ضعیف يا موضوع برشمرده‌اند. نظر بها نكه تمام 
منابع ناقل اين حديثء ان رابه شکل مرسل ذ كركردهاند و محدئان» حديث مرسل رااز 
جمله اقسام حديث ضعيف می‌شناسند. حكم به ضعف اين روايت موجه است. 


۲۰۲-۳ نقد و بررسى متن حديث 


متن حديث معرفت نفس در قالب عناوين ذیل قابل نقد وبررسى است: 


۱-۳-۲-۳-تبیین محدثان و دانشمندان از حدیث 
دانشمندان تبیینات گونا گونی از حديث «معرفت نفس» داشته‌اند؛ چنانکه علامه 
بیاضی (م ۷۷ برخی از آنها را به نقل از «عژالدین المقدسی» ذ کر کرده است که 
مهم‌ترین آنها بدین شرح است: 
۱-تسلط نفس بر سایر اعضاء» آیتی است بر سلطنت Ze‏ تعالی بر مخلوقات؛ 
۲-عدم حصول علم به کیفیّت نفس يتى است بر عدم احاطه به خالق آن؛ 
۳-عدم حصول de‏ به مکان نفس در بدن, آ يتى است بربی‌مکان بودن خالق آن؛ 
۴اینکه نفس باعث‌تحریک جسم می‌شود بر قدرت خداوند دلالت می‌کند. ' 
آنچه در تمام اين وجوه مشترک است. | یه بودن «شناخت نفس» در شناخت حق 
تعالی است؛چنانکه در تمامی آنها با شنا خت نفس, انسان متذكر خدای متعال می‌شود. 





۱ کشف الخفاء» ۲۶۲/۲ 
.٣‏ الصراط المستقيم, ٠۵۶ ١‏ 


www.ebnearabi.com 
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۲-۲-۲-۳ تبيين دیگری از حديث 
علاوه بر این تبيينات» با در نظ ركرفتن مدلول آیات و روایاتی که‌بیانگر راب طة 
«معرفت نفس» با «معرفة الله» است. می‌توان به وجه ديكرى نيز اشاره کرد؛ براساس 
آياف ۱۷۲و Sla ave‏ که بها یات ذر متاق تب شدافته مى شود ونيد 
روایاتی که در توضيح و تفسیر آن از اهل بیت 2 بیان شده است» خدای متعال در 
عالم آلست. خود را به وجود ذرّى انسان‌ها معرّفی کرده و از آنها پیمان وفاداری گرفته 
است. در يات مزبور به دونكتة مهم اشاره شده است؛نخست‌اینکه آن معرّفى در نفس 
انسان‌ها ثبت شده است.آنچنانکه خودشان بر این شناخت. به عنوان گواه و شاهد 
معرّفى شده‌اند. (أَشْهَدَهُمْ JE‏ أَنْفْسِهِمْ 4 دركتب حدیثی» روایاتی که گویای این 
حقيقت است. به براي می‌شود یرای عر وهو ران اران اقاره می‌کنيم: 
pool side‏ عن أبيه عَنِ ابن ut‏ عَمَيْر عن peči! ob‏ زُوَارَةَ عَنْ 
أبى se ŠL JE še jas‏ قول الله ۾ وج ختفاء pih Ml‏ مُشْرِكِينَ به 
قال الْحَنِيفِيّةٌ من الفطرهة ai‏ فطر الله الاس علا لا تبدیل JG sei‏ 
فَطَرَهُمْ م علی المَعْرقَة به َال زورره و سا ze‏ قزل الله له isis jese‏ 
ربک من نی ادم من طَهُورهِمْ درم و دم على eli‏ 
ریک zo OBA ae‏ من de‏ دم ريه إلى يوم GOM‏ فَخَرَجُوا 
کار هم و راهم تفه و لو لا ذلك ثم یرف del‏ ره و فال قال 
سول الله ا کل مَولود يُولَدُ Je‏ الفطرة ol ša zaj ei‏ اللهَ رو 
slisi je‏ وه لين šk‏ من Sle‏ السماوات و الارن ر 
ij‏ 


يعنى: «زراره كويدء از امام باقر EL‏ اين سخن خدای متعال را يرسيدم که: 





١‏ و رت من بنی آم من sb‏ رهم REJA‏ دهم على آشبهم أ لست يربك او لى 
شهذن أن ولا ْم القيامة ّا كنا عن هذا غافلين بای تَقُولُوا انما اشر ک یاو تاش لکد یز من 
دهم أ UŠI‏ بما قعل الْمُبَطلُونَ 

۲ الکافی. ۱۳/۲ 
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۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


«مخلصان خدا باشيد و به او مشرک نشوید»" (تفسيرش چیست؟) امام NEL‏ 

حنيفيت (كرايش وتمايل به خدا) ناشى از معرفت فطرى است كه خدا 
انسانها bi‏ بر آن آفریده «آفرينش خدا را تغييرى نيست» (امام ŽEL‏ در توضيح أيه 
فطظرت) ‏ گفتند: خدا مردم h‏ معرفت خود آفریده اسست. زراره گویك: همچنین از 
أن حضرت دربارةٌ اين آيه پرسیدم که: «و یادآور زمانی را که پروردگارت از يشت 
و صلب فرزندان spol‏ ذرية آنها را برگرفت؛ و آنها را گواه بر خویشتن ساخت؛ (و 
گفت:) «آيا من پروردگار شما نیستم؟» گفتند: «آری» گواهی می‌دهیم» امام ŽEL‏ 
گفتند: از نسل spol‏ ذریة او را تا روز قیامت درآورده و مانند ذرّاتى خارج شدنده 
سپس خود را به آنها معرفی کرد و نمایان ساخت أ و اگر چنین نمی‌کرد هیچ‌کس 
(در دنیا) پروردگارش را نمی‌شناخت» و ادامه دادند: رسول خدا حا گفته‌اند: هر 
نوزادی بر فطرت متولد می‌شود» یعنی خدای متعال را خالق خود می‌داند 
همچنین است قول خداوند که: «اگر از آنها بيرسى؛ آسمانها و زمين را که آفریده؟ 
خواهند گفت: الله». 

آن حضرت در این حدیث که با سند صحیح JE‏ شده است " با استناد به آ يه فطرت 

ei‏ و وی اس ی ی 
۲ - على بن ابراهیم می‌گوید: «آبی عن ابن أبى عَمَيْر عن A‏ مُسْكَانَ عَنْ 
أبى drage‏ ا فى وله له وَِدْ أَحَدَ یک من نی ادم ِن طهورمم رتم 
دمم على paši‏ أ لست Sa‏ قالوا بلی شَهذنا قَلْتٌُ مُعَايئَةَ كان هَذَا 
قال نعم نََمْ فلت الْمَعْرفَةٌ و تسوا المَوْقِفَ و سید کرو و لو لا ذَلِكَ لَمْ يَدْر 
أَحَدٌ مَنْ z‏ رَازْق) 0 

يعنى: «ابن مسكان از امام صادق ŽE‏ دربارة يه ميثاق يرسيدكه آیا انسانها در آن 





۱. حج ۳۱ 

؟. روم ۳۰ 

۳ تعبير از رؤيت يا معاينه كه در احاديث ديكر اين باب آمده است» كوياى شدّت وجدان و شهود 
نفسى خداوند است؛ چنانکه در ساير روايات تبيين شده است (ن.ک: الکافی» )٩۵/۱‏ 

۴ كزيده کافی» ۱۴۵/۱ 

۵. تفسیر قمی» ۲۴۸/۱ 
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عالم خدا را شهودكردهاند؟ امام ŽEL‏ پاسخ داد: آری و معرفت خداوند در انها باقى 
ماند درحالیکه انها آن‌جایگاه را فراموش کردند و به زودی آن رابه ياد خواهند آورد 
واگراین معرّفى نبود. هیچ کسی نمی‌دانست که خالق و رازقش کیست.» اين حدیث نيز 
دلالت روشنی بر ثست معرفة الله در فطرت انسانها دارد. 

S‏ مهم اين است که با اين معرّفى و آن پیمان‌گرفتن, راه اعتذار در عدم شناخت 
خداوند. بر تمام انسانها بسته شده است (شهذنا أن تَقُولُوا یوم الْقِيامَة اکن عَنْ هذا 
غافِلِينَ si.‏ تقولا إنّما أَشْرَكَ آباؤنا من JE‏ وکنا در من بَمْدِهِمْ أ UŠI‏ بما Jož‏ 
المُنُطلون )بنابراين» معرفت و شناخت. در نفس انسان به ودیعت سپرده شده و انسان با 
ممرفت ad‏ تلخدا وبا به دنيا می‌آید؛ چنانکه پیامبرا کرم اع دربارة اين معرفت 
بیان داشته‌اند:«کل مولو يولد عَلى الْفطرة و انما ابواه يهَوَانِهِ و يُتَصُرَانهِ و 
يُمَجّسانه»! همجنين در روایت‌دیگری از پیامبرا کرم SEME‏ نقل شده است: 

«أخذ الله المیثاق من ظهرآدم بنعمان یعنی عرفة فأخرج من صلبه کل ذرية 
ذرأها فشرهم بين يديه كالذرّئمٌ كلمّهم قبلاً قال آلست بربُکم قالوا: بلی 
شهذنا آن تَقُولُوا zalila‏ إن OŠ‏ عَنْ مذاغافلین؛ ۲ 

یعنی: «خداوند درروزعرفه ازفرزندانىكه در نسل دم اا بودند ييمانكرفت؛به 
اين ترتیب که تمام فرزندان | دم راکه در صلب او بودند. مانند ذرّه خارج ساخت و آنها 
را پرا کنده‌کرده و مخاطب ساخت که آیا پروردگار شما نیستم؟ گفتند:«آ ری. گواهی 
می‌دهیم» (چنین کرد تا مبادا) روز رستاخیز بگویید: «ما ازاین غافل بودیم» وفق اين 
احادیث که در مهمترین جوامع حدیثی شيعه و سنی نقل شده است. هر انسانی که 
متولّد می‌شود با معرفت فطری پا به دنیا می‌گذارد و این والدین او هستند که موجب 
فراموشی آن معرفت و انحراف اعتقادی او می‌شوند. اما خدای متعال از سر لطف و 
رحمت. انبیاء خويش رابه سوی مردم گسیل داشته تا آن معرفت فراموش شده را به ياد 
انها ا ورند؛ چنانکه اميرالمؤمنين BE‏ دربارة بعئت پیامبران الهی فرموده است: 





.١‏ المسند ابن حنبل» ۳۱۵/۲؛ صحیح بخاری» ۱۰۴/۲؛ صحیح مسلم ۵۲/۸؛ الکافی» ۱۲/۲؛ 
اعتقادات الامامیه ۶۱/۲ 


۲ المسند ابن حنبل» ۲۷۱/۱ 
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۶۰ # ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


o 
و مطاف و‎ 


«قبَعَتَ فیهم رُسُلَهُ و واترلیهم ga psa taji‏ مياق فطرته وَيُذَ کرو 
منسی نشمیه وَيَحْتَجُوا عَلَيِهِمْ AA‏ و یروا لَّهُمْ داح الْمُقُول ١‏ 
یعنی: «خداوند پیامبران خود را برانگیخت و رسولان خود را پی در پی اعزام کرد 
تا وفاداری به پیمان فطرت ر از انسانها باز جویند و نعمت فراموش شدة خود را 
به ياد انها آورند و با ابلاغ احکام الهی» حجت خدا را بر انها تمام نمایند و 
گنج‌های پنهان شده عقل‌ها را آشکار سازند.» 
پس ما خداشناس به دنیا آمده‌ايم اما او رافراموش کرده‌ايم. علیرغم اين نسیان در 
پرتو تعالیم انبیاء لا و عبادت خالصانه " می‌توانیم دوباره آن معروف فطری را به ياد 
می‌اوریم؛ در مقابل. هرجه از عبادت خالصانه اعراض شود لایه‌های حجاب 
فراموشی ضخيمتر خواهد شد؛ تاجائیکه آن معرفت وهبی کاملاً محجوب شود. به 
نظر می‌رسد که این آ يه شریفه گویای همین حقیقت است: 
«و لا نونوا کالذین تسوا الله poi‏ هم ولیک هم الفاستون» ۲ 
یعنی: «و همچون کسانی نباشید كه خدا را فراموش کردند و خدا نیز آنها را دچار 
فراموشی خودشان کرد آنها فاسقانن.»؟ 
براین اساس می‌توان گفت که حدیث معرفت نفس, ناظر به یادآوری معرفت 
فطری خداست؛ به اين ترتیب که اگر کسی حقیقت نفس خويش راکه سراسر فقر ذاتی 
ووابستگی است, بشناسد. متذ كرقيُوم و خالق خودکه معروف فطری اوست می‌شود و 
این بادآ وری» شناخت حقیقی خداوند است. 


۲-۲-۲-۳ -برداشت ابن عربی از حديث 


لكر ابم عدي یه اد بت زمره عرف نفسه فقد عرف رنه» مبتنی بر اعتقاد او به 
نظر به «وحدت وحود» است؛به اين صورت که او وفق نظر به مزبون قائل است که در 





۴۳ نهج البلاغه,‎ .١ 

۲ کهف» ٩۱۱۰‏ فَمَنْ کان یرجُوا لقاء رَبّهِ لیم عَمَلاً صالحاً و لا بشرک يعِبادة ره دا 

JA حشر‎ .۳ 

۴ کسانی که دچار فسق و گناه هستند از عبادت خداوند فاصله گرفته‌اند؛ از همین رو معرفتی» که 


خداوند به آنها بخشيده است» منسی می‌شود. 
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جهان چیزی جز خدا و جود ندارد و عالم تجلى ذات خداست و انسان کامل شكل تجلی 
اوست؛ بنابراین هر کس نفس خود را که چیزی جز تحلی ذات خدا نیست بشناسد» در 
حقیقت خدا را شناخته است. وى در این باره تصریح کرده است: «رسول خدا ZEM‏ 
فرمود:«هرکس نفس خود را بشناسد پروردگار خود راشناخته است» و این با توجه به 
ارتباط بين نفس انسان و پروردگارش است؛ ola‏ آ گاه بود که در عالم 
وجود» چیزی جز خدا نیست»" چنانکه در موضعی‌دیگر نوشته است: «شناخت 
عارفان نسبت به خداوند از طریق توجّه به یات خارجی و درونی نیست...بلکه 
عارفان خدا راعین هر چیزی می‌بینند» "ابن‌عربی همچنین معتقد اس ت که و جود انسان 
متفرع از وجود خداست و از این‌رو در مرتبة وجود. او اصل است و عالم و انسان که 
ظهور ذات اویند فرع می‌باشند؛ اما در مرتبة معرفت. شناخت انسان نسبت به نفس 
خويش است که اصل می‌باشد به همین خاطر در حديث نبامده است که «من عرف رئه 
عرف نفسه» زيرا به اعتقاد ابن عربی شناخت خداوند بدون شناخت نفس kazijo‏ 
وى در اين زمينه بیان داشته است: 
«قد ذكرنا فى كتاب المشاهد القدسية أنه قال لى أنت الأصل و أنا الفرع 
على وجوه منها علمه بنا منا لا منه فانظر فان هنا سرا غامضا جداً و هو عند 
أكثر النظار منه لا منا أوقعهم فى ذلك حد وثنا و الكشف يعطى ما ذكرناه و 
هو الحق الذى لا يسعنا جهله و لما سألنى عن هذه اللفظة مفتى الحجاز 
أبوعبدالله محمدبن أبى الصيف اليمنى نزيل مكة ذكرت له أن علمنا به فرع 
عن علمنا بنا اذ نحن عين الدليل يقول رسول SENA‏ من عرف نفسه 
عرف ربه كما ان وجودنا فرع عنه و وجوده أصل فهو أصل فى وجودنا 
فرع فى علمنا ray‏ 


یعنی: «در کتاب المشاهد القدسية ياذآور شده‌ام که خداوند (در مكاشفداى) به من 





۴۷۰/۲ الفتوحات»‎ .١ 
۲۸/۴ همان»‎ ۲ 

۳ همان, ۴۴/۳ 

۴ همان ۱۴۸/۴ 
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كفت: «تو اصل هستى و من فرع مىباشم» اين سخن وجوهى دارد كه از جملة 
انها اين است که علم او به ماء از ماست؛ نه از او؛ پس خوب توجّه كن؛ زيرا در اين 
موضوع سرّى نهفته است كه كشف أن بسيار دشوار است؛ حال آنکه اكثر مردم 
مىيندارند كه علم او به ماء از اوست؛ نه از ما و آنجه آنها را دچار اين اشتباه کرده 
است. توجّه به حادث بودن ماست؛ در حاليكه کشف و شهود كوياى آن حقيقتى 
است كه ذكر كرديم و نمىتوان آن را ناديده گرفت. هنكاميكه أبوعبدالله محمد بن 
أبى الصيف یمنی» مفتى حجازء دربارة این موضوع از من سؤال کرد به او گفتم 
که علم ما به او فرع است از علم ما به خودمان؛ زيرا ما عين دليل هستيم و 
رسول خدا فرموده است: «هر كسى خود را بشناسد پروردگار خود را شناخته 
است» همجنانكه وجود ما فرع از وجود خداست و وجود او اصل است. پس او 
اصل است در وجود ما و فرع است در علم ما به او.» 
براين اساس ابن عربی قائل است که چون خداوند تنها در صورت اعيان ثابته ظهور 
یافته است. يس رؤيت خداوند نیز در حقیقت رؤيت اعيان ثابته است؛ زیرا حق تعالی 
در مقام احدیت‌میچگونه تعيّنى ندارد و این مقام مقام غيب الغیوب است و هیچ كس 
را معرفتی در اين مقام نسبت به او نیست و در مقام واحدیت است که خداوند در 
صورت اعیان ثابته تجلی می‌کند. بنابراین آنچه متعلّق معرفت قرار می‌گیرد همین 
اعبان ثابته است که عين ذات خدا هستند. او برای تفهیم بهتر اين موضوع. ذیل بحث 
کبریائیت خداوند منالی زده است: 
oh‏ الکبریاء رداء الحق و لیس سواك فان الحق تردی بك اذ كنت صورته 
فان الرداء بصورة المرتدی و لهذا ما یتحلی لك الا بك وقال من عرف 
نفسه عرف ربه فمن عرف الرداء عرف المرتدی ما پتوقف معرفة الرداء 
على معرفة المرتدی...فصدق لَنْ ترانی و صدقت المعتزلة فما وصلت 
الاعین الا الى الرداء» ١‏ 
يعنى: «بزرگی, لباس خداست که جيزى جز تو نيست؛ زیرا که حق تعالى تو را در 
بركرده است؛ چه» تو صورت او هستى و لباس به صورت در بر كننده است و از 





۱۱۰/۴ همان.‎ .١ 
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همین‌رو برای تو تجلّی نكرده است مكر به وسيلة تو و گفته است هركس خودش 

را بشناسد» يروردكار خود را شناخته است؛ بنابراين هركه لباس را بشناسد در بر 

كنندة آنرا شناخته است و شناخت لباس منوط به شناخت کسی که أن را پوشیده 

نيست؛ يس خداوند راست كفته كه «هرگز مرا نخواهى ديد» و معتزله (که قائل به 

عدم رؤيت خدا هستند) نيز درست گفته‌اند؛ زيراكه جشمها جز لباس جيز ديكرى 
را نمىبينند» 

بر اساس اين توضيحات آنچه معروف واقع می‌شود» تجلی خداست که عين ذات 

اوس و از ا نحي تكة انسان تيز تحلی دات ق تهالی اسك :در osli Leše‏ 

خود. يروردكار خود را شناخته است و غير از این هيج راهى برای نيل به معرفة الله 

وجود ندارد. استاد ابوالعلاء عفيفى ديدكاه ابنعربى را دربارة حديث معرفت نفس اين 
طور تبیین کرده است: 

«در بين متصوّفه استشهاد به اين روایت نبوی بسیار شايع است و دربارة آن 

بسیار سخن گفته‌اند و بر آن توضیح نوشته‌اند؛ اما ابن‌عربی فهم ویژه‌ای از اين 

حدیث داشته است که هماهنگ با عقيدةٌ او به وحدت وجود می‌باشد.در نگرش 

ابن‌عربی به اين حديثء شناخت انسان نسبت به خود از آن جهت که قدرت 

خداوند و عظمت او و اسرار و رموز آفرینشی که حق تعالی در نفس آدمی به 

ودیعت نهاده وسیله‌ای برای شناخت خداوند باشدء مطرح نمی‌شود؛ بلکه انسان با 

شناخت خود پروردگارش را می‌شناسد و همان مقدار که به نفس خويش جاهل 

است» نسبت به پروردگارش جاهل می‌باشد؛ زیرا نفس انسان» مظهر خداوند 

است؛ يا آینه‌ای است که پروردگار او در آن dos‏ کرده است؛ يس او را می‌بیند و 

کی ا ی درق ناس حو Me‏ ات کا أسماء زیر هنورت 

اعیان ثابتة ممکنات تجلى کرده است؛ نه حق تعالی (در مقام غيب الغیوب) که از 

جهت ذاتش در آن مقام هیچ تعيّنى نمی‌پذیرد و از هر تعيّنى به دور است و هر 

نسبت يا اضافة حق به هستی (در مقام واحدیّت است نه مقام احدیّت) زیرا که 

حق تعالی (در مقام احديّت) از هر معرفت و شناختی منژه است؛ اما حقی که 

شناخته می‌شوده حقى است که ظهور کرده است و اين حق ظاهر. چیزی جز 

هستی نیست و نفس انسان نیز بخشی از هستی است و بلکه کاملترین بخش آن 
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LEM,‏ قبي تقس كوو انكاس یرو ار کرو تتامف ا 

بنابراين در ديدكاه ابن عربی» آنچه شناخته می‌شود عالم است که جيزى جز ظهور 
ذات خدا نيست و چون انسان جامع تمام عالم مىباشد. هرکسی که نفس خود را 
بشناسد در حقيقت پروردگار خويش را شناخته است. در همین زمينه آقای 
حسن زاده آمل در شرح خود بر فصوص الحكم این عربی گفتاری را از نسفی صاحب 
کتاب كشف الحقايق آورده است که کمک شايانى در فهم مقصود ابنعربى مىكند؛ 
نسفی با ذ کر مثالی اين جنين به تبیین حدیث مزبور پرداخته است: «ما دام که اسم 
خدای باقی است و اسم تو هم باقی است. بدین سبب اثبات وجود خدای مىكنيم و 
اثبات وجود خود هم می‌کنيم و خدا را می‌شناسی. خود را هم می‌شناسی و در مقام 
شرکی و از مقام وحدت دوری. این معرفت و شناخت تو جز غرور و پندار نیست و این 
سخن, تو را جز به مثالی معلوم نشود. مثلاً تا دست «عزیز "»۰«عزیز» را اسمی می‌داند و 
خود را هم اسمی می‌داند. بدين سبب «عزیز» راغیر خود می‌داند و خود را غير «عزیز» 
مى شناسد. «عزيز» را ندانسته است و خود را نشناخته كه اگر دست عزيز خود را 
دانسته بودى وعزيز را شناخته بودى به يقين بدانستى كه عزيز موجود است وبه غير 
عزيز جيزى موجود نېس ت که اگر دست عزيزرا دو وجود باشدعزيز را دو وجود لازم 
اید و این محال است. زيرا وجود عزيزيكى بيش نيست وامكان نداردكه دو باشد يس 
دست عزیز را به غير عزيز وجود نباشد. يس بنابراين «اسم سر» و «اسم ياى» و «اسم 
دست» و «اسم روى» و «اسم جسم» و «اسم روح» اسماء مراتب عزيز باشند و عزيز 
اسم جامع باشد. اين چنین که مراتب اسامى خود را دانستی, اسامی وجود رانيز 
همجنين می‌دان که «من عرف نفسه فقد عرف ,143 که dl oh‏ خلق آدم على صورته» 
بدا نکه اگ ر کسی از موم صد جيز بسازد وبه ضرورت صدشكل و صداسم پیداآ ید و در 
هرشکلی چندین اسامی‌دیگر باشد(شکل شير ساختیم درشکل شیر چندین اسم است 
مانند سر وگوش) اما عاقل داند که بغیر موم چیزدیگر موجود نیست و این جمله 
اسامی که بيدا ا مده اسامی موم است. که موم بودکه به جهات مختلف و به اضافات و 





۲ نام نسفی «عزیز الدین» بوده است. (ن.ک: ممدالهمم ۲۲) 
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اعتبارات ا مده است. 
به هر رنگی که خواهی جامه می‌پوش که من آن قد رعنا می‌شناسم 

بدان که خلق یک صفت است از صفات اين وحود و حیات یک صفت است از 
صفات اين وجود و علم يك صفت است از صفات اين وجود و ارادت و قدرت. و 
حمله صفات را این چنین می‌دان. و سماءیک صورت است از صور اين وحود و ارض 
یک صورت است از صور اين وجود و جمادیک صورت است از صور اين وجود و 
نبات و حیوان و حمله صور را این چنین می‌دان و الله اسم مجموع است و جامع جمله 
صور و صفات این وحود است. اين است معنی لااله الا الله و این سخن. تو راحزبه 
مثالی معلوم نشود. مثلا در من که عزیزم. «حيات» یک صفت است از صفات من و 
«سمع»یک صفت است از صفات من و «بصر»یک صفت است از صفات من و «طب» 
و«حکمت» و جمله صفات را این چنین می‌دان, و «سر»یک صورت است از صور من 
و «پای» یک صورت است از صور من و «روی» و «پشت» و جمله صور را همچنین 
مى دان و «عزیز» اسم مجموع است و جامع جمله صور و صفات من است. يس عزیز 
نیست الا جمله. اين است معنی «انْ الله تعالی sle‏ آدم على صورته» و این است معنی 
«من عرف نفسه ققد عرف aa,‏ اين توضیحات شارحان آ ثارابن‌عربی, تأيبدد يكرى 
براين نكته است که ابن عربى معرفت نفس را واسطة شناخت خدا ندانسته,بلکه نفس 
osi‏ را عبن خداوند دانسته و از انزو شناخت نفس را شتا خت خدآوند تلقی کر ده 
است. 
۴-۳-۲-۳ -نقد و بررسی برداشت ابن‌عربی از حديث 

چنانکه اشاره شدء ابن عربى» شناخت نفس را شناخت خداوند می‌داند؛ نه‌اینکه آن 


راواسطهاى برای شناختن حق تعالى بداند؛ حمل اين عقیده بر حديث «معرفت نفس» 





۳۹ ممدالهمم:‎ .١ 
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۱-۴-۳-۲-۳-دلالت قرآن و روايات برآيه بودن معرفت آفاقى وانفسى 
بر اساس آیات وروايات» توجّه وتفگر در خلقت موجودات عالم» مايه متذكر 
شدن به خداوند می‌شود؛ ذيلاً به برخى از آنها اشاره مىشود: 
۱ فى حلت السّماوات ROME‏ واختلاف الیل leli;‏ لیات JA‏ 


لباب الّذينَ كرون الله یم و ود و علی جُنُويهِمْ و یرون فى 
sle‏ السّماوات و الازض ربا ما Lile‏ هذا باطلاً SLE‏ فقنا عذاب 


3 


ار 
یعنی: «مسلماً در آفرینش آسمانها و زمین» و رفت و آمد شب و روز نشانه‌هایی 
بای سای ات انیا كد خذا E‏ انامه شش ایکا که بر 
پهلو خوابیده‌انده ياد می‌کنند؛ و در اسرار آفرینش آسمانها و زمين می‌اندیشند؛ (و 
می‌گویند:) بارالها! اینها را بيهوده نیافریده‌ای! منزهی توا ما را از عذاب آتش, نگاه 
دار» 

sešli; AL SLE ZU.‏ 5 ود لک من السّماء zu,‏ فان به 
حدائق ذات بَهْجَة ما کان لَكُمْ أَنْ ما نوا شجرها أ SEM EI‏ 
تون 
یعنی: «(آیا بتهايى که معبود شما هستند بهترند) يا کسی که آسمانها و زمين را 
آفریده؟ و برای شما از آسمان, آبی فرستاد که با آن» باغهایی زیبا و سرورانگیز 
رویاندیم؛ شما هرگز قدرت نداشتید درختان آن را برویانید؛ آیا معبود دیگری با 
خداست؟ نه بلكه آنها گروهی هستند که (از روی نادانی. مخلوقات را) همطراز 
(يروردكارشان) قرار می‌دهند a.‏ 


"و من آیاته Sle‏ السّماوات و الاض ّاختلاف SEJI‏ و الْوانِكُم ان 





۱ آل عمران» ۱۹۰ و ۱۹۱ 

۶.۰ «ješ .۲ 

5 يا از حق» به باطل رو می‌آورند؛ هر دو وجه در تفاسیر آمده است (ن.ک: زمخشری» VI‏ 9 
طباطبایی - المیزان» ۳۸۰/۱۵) 
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فصل سوم: ارزیابی روايات m‏ ۱۱۷ 
فى ذلك لایات مین ! 
در اين نشانه‌هایی است برای عالمان» 
boki. Y‏ الی الإبلٍ SKALA iš SS‏ وفعت - و إلى 
الجبال JiS‏ نصبّت وال الازض کیّف سُطحَث فک انها ا s‏ مد 9( 
یعنی: «آیا آنان به شتر نمی‌نگرند که چگونه آفریده شده است؟ و به آسمان نگاه 
نمی‌کنند که چگونه برافراشته شده؟ و به کوه‌ها که چگونه در جای خود نصب 
گردیده؟ و به زمين که چگونه گسترده و هموار گشته است؟ يس تذکر ده که تو 
baš‏ تذگر دهنده‌ای» 

۵-در خطب توحیدی نهج البلاغه آمده است: 
«الْحَمْدُ لله الدال عَلَى وجوه بخلقه و بمُخدث خلقه علی ریت و 
تامهم عَلَى أذ لا قبه له تیم نایز و لَاتَحْجْبْهُ السَوَاتر لافتراق 
انم و goli‏ و الاو مود و الب وَالْمَزبُوب»؟ 
یعنی: «ستایش خداوندی را که با آفرینش بندگان» بر هستی خود راهنمایی 
فرمود. و آفرینش پدیده‌های نو بر ازلی بودن او گواه است» و شباهت داشتن 
مخلوقات به یکدیگر دلیل است که او همتایی ندارده حواس بشری ذات او را 
درک نمی‌کند. 9 پوشش‌ها او ر پنهان نمی‌سازد. زيرا سازنده 9 ساخته شده 
فراگیرنده و فرا گرفته. پروردگار و پرورده» یکسان نیستند.» 
هداس ده است انز مرا oo a‏ 


لا ری ke toga sle‏ بر 


z‏ ر رەو 


له ما ما logih‏ إذا اون ذاه و جرا کته ولاستع من JN‏ مَغْنَاهُ و لا 





۱. روم ۳۲ 
۲ غاشية ۱۷ تا ۲۱ 
۳. نهج البلاغهء ۲۱۲ 
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۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


کان للبّاری Že‏ غَيْرَ مَعْنَى الْمَبْرُوء) ١‏ 
يعنى: «يس هر جه در آفریده است در آفریننده آن يافت نميشود و هر جه در 
مخلوق ممكن باشد در خداوند ناممكن است؛ درمورد أو حركت و سكون وجود 
ندارد وچگونه امکان دارد چیزی را كه خود ايحاد کرده» در مورد خود او مصداق 
یابد؟ يا آنچه را خودش آغاز کرده و به وجود آورده به سوی او بازگشته. ودرمورد 
او مصداق بيدا کند؟ اگر چنین بو نقص و کاستی و کمبود در ذاتش راه می‌یافت 
و کنهش, از وحدت در آمده» دارای اجزاء می‌شد. و آزلی بودن در موردش محال 
می‌گردید و خالق مثل مخلوق می‌شد.» 
چنانکه مشهوداست. دراین حدیث امام رضا اق به غيريّت خالق و مخلوق و نفی 
صفات مخلوق از خالق تصریح شده است. به تعبیردیگ مخلوقات از آن جهت آیت 
شناخت خدا معرّفى شده‌اند که با شناخت صفاتشانء آنها را از خداوند نفی می‌کنيم. 
۶-هشام‌بن حکم» سوّالات یکی از زنادقه را از امام صادق JE‏ کر ده اس ت که در 
ضمن آن, فرد زندیق سوّال می‌کند: «چه دلیلی بر وجود خدا هست؟» امام EL‏ در ياسخ 
اوگفتند: 


كم 


pi 


«وُجُود الأقَاعِيلٍ zs‏ عَلَى geo lato b‏ أ لا ری نك إذا َرَت الی 
nel,‏ مدید مش Meže‏ أله انا و ان کشت لَمْتر البانی و لَمْ نشاهده»۲ 
EO‏ مشود كارها داتس كدير ادكه نان PE‏ ا ماه ات ابا 
نمىبينى كه هر كاه به ساختمان بلند و افراشته‌ای نگاه کنی» يى مىبرى که 
سازنده‌ای أن را ساخته است؛ هر چند كه تو ان سازنده را نديده و مشاهده نكرده 
باشی «S‏ 
دراينآ يات وروايات» توجّه به نحوه آفرینش آسمانها وزمين و موجودات‌دیگر 

ازدو جهت بر خداوند دلالت مىكند؛ اول: دلالت مصنوع بر وجود صانع خود؛ دوم: 

شناخت صفات مخلوقات و نفى آنها از حق تعالى و در هر دوء معرفت آفاقی و انفسى 

جنبةٌ طريقيّت دارد. چنانکه درا ية ۵۳ سوره فصلت نيز | مده است: 





۴۰ التوحید»‎ .١ 
۸۱/۱ الکافی»‎ ۲ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات [a]‏ ۱1۹ 


aja‏ آياتنا فى SNI‏ و فى أَنْفْسِهِمْ حَنَّى s‏ لهُم أنه الحق» 
يعنى: «به زودى نشانه‌های خود را در اطراف جهان و در درون جانشان به آنها 
نشان مى دهيم تا براى آنان آشکار گردد که او حق است» 
AS‏ مهمّی که در اين آیه وآيات و روایات قبل ملاحظه می‌شود و با حدیث 
معرفت نفس مرتبط است اين است که آفاق و انفس به عنوان آ يات معرّفى شده‌اند و 
شان آیات هم دلالت كردن است." حال اگر تصوّر کنیم که در عالم چیزی جز خدا 
وجود ندارد و عالم سراسر تجلی ذات خداست و ما هم فراتر از شناخت اين dla das‏ 
در عرفان خداوند راهى نداریم» آن‌گاه با ناسازگاری این گزاره‌ها با مدلول آیات و 
روایات مواجه می‌شویم؛ زیراچنانکه بیان شد در نصوص دینی. جهان و نفس انسان به 
عنوان | یه و علامت معرّفى شده است و در نصوص دینی | مده است که ا بات خداوند. 
غيرازا و هستند:«آيَاتُ الله jese‏ غير الله در حالیکه مقتضای سخن ابن‌عربی آن 


است که شناخت نفس, شناخت خداست. 


۲-۳۳-۲۳ -دلالت آبات و روابات بر معرفت فطری خدا 

علاوه بر مطالبی که ذیل عنوان قبل مطرح شد شناخت نفس از جهت دیگری نیز 
بحث مربوط به متن حدیث بررسی لازم دربارة اين موضوع انجام شد؛ نتیجه آنکه 
چون انسان با شناخت خدابه دنیا مى] يد و این شناخت در نفس او نهادینه شده است. 
هرکسی که متذکر وابستگی و فقرذاتی خويش شود. به آن معرفت فطری نايل شده و 
عارف به پروردگار متعال می‌شود. 
۳-۴-۳-۲-۳-تعارض نظرية وحدت وجود و موجود با آیات و روایات 

برداشت ابنعربى از حديث «معرفت نفس» مبتنى بر نظريةً وحدت وحود و 
موحود است؛ به همین حهت. شناخت نفس را شناخت خداوند دانسته است؛ اما 
چنانکه ذیل عناوین حدیث «ان الله خلق آدم على صورته» بیان شد. اين نظریه با مبانی 





۶۱/۱۴ المفردات فى غريب القرآن. ۱۰۲؛ لسان العرب‎ .١ 
۱۱۱ التوحید‎ ۲ 
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۰ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۲۳ - حديث «قرب نوافل» 

حديث «قرب نوافل» که در شمار احادیت قدسی قرار داردءاز حمله مهمثرين 
مستندات صوفیّه است و ابنعربى بارها ان رابه عنوان شاهدی بر مباحت کتب 
خويش مطرح کرده است؛ چنانکه بيش از ۶۰بار آن را درکتاب الفتوحات خويش 
آورده است؛ با این توضیح که در هیچ یک از این استشهادات. مأخذ و سندی برای 
حدیث مزبور ذ کرنکرده است. امّا در چند مو ضع» به صحّت اين حدیث تصریح کر ده 


۱ 


اسنت 
۱۲۰۳ مآخذ حدیث 
حدیث قرب نوافل در کهن‌ترین و معتبرین منابع حدیثی شيعه و سی با اندک 
اختلافی JE‏ شده است؛ البته در برخی از منابع بخشی از این حدیث ذ کر شده که به 
ترتیب قدمت. از این قرار است: 
۱-در «المصنف» عبدالرّزاق صنعانی (م ۱ )این دت در شمار موسلات۲ 
حسن بصرىء به اين شکل نقل شده است: 
آخبرنا معمّرعن الحسن قال یقول اله: ما تَقَوَبَ ای عَبّدی بمثل ما افتَضت 
عليه وما يَزال عبدی یقرب ال الوافل حَتّى dl‏ کون عينيه اللتين 
يُبْصِرٌ بهما واذنیه اللتين يَسمّع بهما و يَدَيه التيين يَبْطِش بهما و رجليه اللتین 
تمشى بهما فاذا دَعَانِى EI‏ وَإذا bi JU‏ و ان استغفرنى غفر لَه" 


۲-اگروفات حسین‌بن سعید اهوازی» در نيمة اول قرن سوم باشد " می‌توان ازكتاب 





۱۶۱ الفتوحات» ۳۰۵/۱ و ۶۸/۳ و‎ V 

۲ یکی از اقسام حدیث مُرسل اين است که شخصيّتى که خود حدیث را از پیغمبر SE‏ يا 
امام ŽEL‏ نشنیده» بدون وساطت صحابی از معصوم JE‏ کند (شانه‌چی» ۱۱۰) 

۱٩۲/۱۱ المصنف»‎ .۳ 

۴ حسین‌ین سعید اهوازی» از صحابة جلیل القدر ائمة اطهار 22 بوده است که امام رضا ناي امام 
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فصل سوم: ارزیابی obla,‏ ۵ ۱۲۱ 


«الموّمن» او به عنوان دومين کتاب ناقل حديث «قرب نوافل» یادکرد؛ در اين اثرء 

حدیث مزبور به شکل مرسل از صادقین نا ذ کر شده است؛ با این توضیح که حدیث 

امام باقر ŽEL‏ حدیثی قدسی است؛ درحالیکه حدیث امام صادق ند se‏ نقل گزارشی 

دربارة نزول جبریل بر پیامبرا کرم بر آمده است؛ احادیث کتاب الموّمن از این 

قراز است: 
۱-۲ عن أبى جعفر ات قال قال الله عز و جل من آهان لى ولیا فقد أرصد 
لمحاربتی و ما تقرب الى عبد بمثل ما افترضت عليه و انه لیتقرب الى 
بالنافلة حتی أحبه فاذا أحببته كنت سمعه الذی یسمع به و بصره الذی یبصر 
به و يده التى یبطش بها و رجله التی یمشی‌بها ان دعانی أجبته و ان سألنى 
أعطيته و ما ترددت فى شیء آنا فاعله کترددی فی‌موت المؤمن یکره 
الموت و آنا آکره مساءته! 
۲-۲ -عن أبى عبداله یذ قال نزل جبرئیل على النبی 4 فقال يا محمد 
ان ربك يقول من آهان عبدی المؤمن فقد استقبلنی بالمحاربة و ما تقرب 
الى عبدی المؤمن بمثل أداء الفرائض و انه ليتنفل لى حتی أحبه فاذا أحببته 
كنت سمعه الذى يسمع به و بصره الذى يبصر به و يده التى يبطش بها و 
رجله التى يمشى بها و ما ترددت فى شىء أنا فاعله كترددى فى موت 
[فوت] عبدى المؤمن یکره الموت و أنا أكره مساءته و ان من المؤمنين من 
لا يسعه الا الفقر و لو حولته الى الغنى كان شرا له و منهم من لا يسعه الا 
الغنى و لو حولته الى الفقر لكان شرا له و ان عبدى ليسألنى قضاء الحاجة 
فأمنعه اياها لما هو خير له" 

۳-بخاری (م ۲۵۶ ق) در صحيح خود مىنويسد: 

حدثنی محمدبن عنمان‌بن كرامة حذثنا خالدین مخلد حدثنا سلیمان‌بن 





El, > ۵‏ وامام هادی ا را درک و از sl‏ بزرگواران حدیث نقل oo, S‏ است (ن.ک: طوسی - 
الفهرست» ۱۵۰) 

۲۲ sesal 

شاخ 
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۳ 39 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


بلال حدثنى شريك‌بن عبداللهبن أبى نمرعن عطاءعن آبی هريرة قال: قال 
رسول الله صلی الله عليه و سلم: «ان الله قال من عادى لی وليّا فقد آذنته 
بالحرب. و ما تقرّب الى عبدى بشىء أحبّ الى مما افترضت علیه. و ما 
يزال عبدى يتقرّب الى بالنوافل حتى أحبّه. فاذا أحببته كنت سمعه SAJ‏ 
يسمع به. و بصره الذى يبصر به. و يده التى يبطش بهاء و رجله التى يمشى 
فاعله sod ji‏ عن نفس المؤمن یکره الموت. و أنا أكثر مساءته»' 
۴-برقی (م ۴ ق) در کتاب المحاسن خودا ورده است: 

«عَبْدَ البَحْمّن من بْنَ حَمّادٍ عَنْ حََانِ بن سدیر عَنْ أبى use‏ الله ا ال JE‏ 
رسو ل الله RE‏ قال الله ما تیب ب ال عَبْدِي بشیء أَحَبٌ Uši di‏ 
do‏ و 4 تعیب لاه je‏ أيه وة أيه كن نم ie‏ الذى 
شع به و صر الى بعر په و سات ِى Ge‏ بو و الى پاش بها 


4 هه‎ z 


و lie,‏ بنشی be‏ دعانی Ee‏ وا سألنی یه و ما تزددت فى 


42 


شیء آنا eb‏ کترددی فی مَوْت الْمُؤْمِن يَكْرَهُ الْمَوْتَ و آنا أكْرَُ Veles‏ 
۵-در مسند ابی يعلى موصلى (م ۳۰۷ ق) ازاين طريق آ مده است: 

«حدّثنا العيّاس بن الوليد حدّثنا یوسف‌بن خالد عن عمربن اسحاق انه سمع 
عطاءبن يسار يحدّث عن ميمونة زوج النبى کا ان رسول الله SEE‏ قال 
E‏ فلت استحق محاریتی ما قرب الى de‏ 
بمثل أداء فرائضى و ان قرب ol‏ بالتّواِل Ze‏ أَحِبّهُ فاا یه نت 
رجله التى يمشى بها و َد التی RE‏ بها و لاه اذى lie‏ به وَ قلبه 
الذى يعقل به إنْ JC‏ أَعْطَبْتُهُ وان z emi ples‏ ترددت عن شیء GI‏ 
lel‏ کرد یی عن موته و ذاك اند یکره و نا اک ما V‏ ۱ 





۱۹۰/۷ الجامع الصحیح»‎ .١ 
۲۹۲/۱ المحاسن,‎ .۲ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۱۳۲۳ 


EEE OEE‏ دون ارف ديه فل از 
وتو لاخدا واكك ذ کر کرده که از این قرار است: 
PUB s se slane‏ 
هْرَانَ عَنْ پى سَعِيدٍ BI‏ عَنْ أََانِ بن تغلب عَنْ أبى EL poš‏ قال لما 
أشري بای ۷ a‏ شحید من اهان 
لی 5 iš‏ باون A tle? SNES!‏ نضره أَوْلَِائِي و مَا 
on‏ عَنْ شیء 1 ill‏ کدی عَنْ وفاة oži‏ یکره المَوْتَ و uši‏ 
اه و اد من ote‏ امین za‏ يُصْلِحُه إلا الى و لَوْ صَرَفْهُ إلى 
عير ذلك لك و اد من عبادی الْمُؤْمِِينَ من لا یله إلا ار و لو رفن 
إلى غیر لك لهلك وَ ما قرب لیب من عِبَادِي بشنء SA‏ اي Go‏ 
le oš‏ و له رب ال dole‏ خی ii‏ فاد plise‏ 


هه ر 


a‏ الذى x oi‏ ]تال الزی بل يويد 
dl‏ بطش بها لد دعانی ei‏ ود šle‏ ای 
۲-۶ محمد ن يَحْيَى عَنْ أَحْمَدَ بن مُحَمَّدِ بن sl; a‏ علی الاشعَرِىٌ 
e‏ عجار بیان PLANA KLIKANE‏ 
بن شیر o JE‏ سمغث us sl‏ ال ا يول ال سول الله اقا له َر 


je;‏ م Uta jsl‏ زص محارت و ا قرب نف بشن 


EI حى حه ادا‎ sed هیقر‎ zle ًا رضت‎ di 


© k 


(če 


S‏ سَمْعَهُ ječi odi‏ وضو دی زو odb‏ طق ب 
gli‏ بطش بها إن tes so‏ و ِن dele JU‏ و ماد عَنْ 
شىء آنا ال کترددی عَنْ مت الْمُؤْمِن يَكْرَهُ المَوْتَ و أَكْرَهُ Veles‏ 
۷-طبرانی (م ۰ ۳۶ ق) در المعجم الكبير خود حديث را باذكر اين سند نق ل كرده 


است: 





۲۵۲/۲ الکافی»‎ . ١ 
همان‎ ۲ 


www.ebnearabi.com 


mi ٤‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
«حدثنا جعفرین محمد الفريابى ثنا هشامبن عمّار ثنا صدقةبن خالد ثنا 
عثمازبن ابى العاتكة عن على بن يزيد عن القاسم عن ابى أمامة عن 
النبى SEE‏ قال [قال الله]: مَنْ أَهَانَ لی ولا 185 بای بالعداوة ابن آدم لن 
تدرك ما عندى الا بأداء ما افترضتٌ عليك ولا یزال عبدی يتحبّب الی 
النوافل ei Z‏ کون قلبه الذى يعقل به و لسن الى ŠE‏ به و kaj‏ 


و و 


الى يُبْصِرٌ به فاذا دعانی جه وإذا dli ode‏ و اذا استنصرنی نصرلّه 
واحبٌ عبادة عبدى الى النصيحة»١‏ 


/-صدوق (TAF o‏ دركتاب التوحيدا ورده است: 


زا و العا طاور إن متكي ن بو ترا بن يوه Rail‏ يلع ال 
حَدَثَنَا مُحَمدُ بُ مان الهَرَوِئُ قال Ge‏ و مه مُحَمَدِ osli‏ بْنُ oe‏ 
بن اج قالخا مان اد ال اسن ب بخ انیت 
ال دا us pio‏ الله عَنْ مشام عن آنس عن Ek‏ حَنْ 
Je sie oe dose‏ قال قال الله بر وَتعَاَى من obi‏ وا لی diš‏ 
انى پلمخارن ما تَرَدَدْتُ فی شیم آنا eb‏ مثل ما تَرَدَدْتُ فى قَبْضٍ 

تفس الاين بن الوت و أك dela‏ و لب له ينه و ما قرت ال 
نی ji,‏ ام ما ارت Jo čle‏ يرال see‏ يتل لى حى sel‏ 


OR RA, o‏ و 


فق لحي كت ل مما re ene‏ و مدز di‏ َعَانی sledi šel‏ 


Be 9و‎ 


یه ین o ote‏ لذن ثريا اب باب نله Ug ie‏ 
s Časi‏ ت یفده لك و من sobe‏ اْمؤْمنِينَ لَمَنْ لا یصاخ ایا 
لا بالق و لو ži‏ تة لافسده ذل و ان من pote‏ امین من لايل 


یمان لا تام و لو GE‏ اه ذلك و إل ین ote‏ این لمن لا 


sobe لك و اد من‎ m proi z spit NI Ht zas 
انب‎ o إلا بسک ول‎ Mae ni المومتین‎ 





۲۲۲/۸ المعجم الكبيرء‎ .١ 
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فصل سوم: ارزیابی روايات [a]‏ ۱۳۵ 


ele) soke isl‏ له ی لیم خی 
همجنين در مسند احمد (م ۲۴۱ ق) بح بخشى از ابن حديث به اين صورت نقل شده 
است: 
«حد نا حماد وایوالمنذرقالا ثنا عبد الواحد مولی عروة عن عروة عن 
ئشة قالت JU‏ رسول الله ی قال الله je‏ و جل من اذل لى UI,‏ فقد 
تمل تع 23 قرب zal‏ عَبّدى بمثل أداء الفرائض و ما يّزال العبد 
رب A‏ الوافل ی حب ان JE‏ أطي وان انیب ا 
če‏ عن شىء آنا اه دی عن وفاته لاه يَكْرَهُه و ره ماع" 
و در کتاب «الورع» ابن‌ابی الدنيا (م ١‏ ف)بخثى از اين حديث بااين سند ذ کر 
شده است: 
«اخبرنا الهيثم بن الخارحة والحکم‌بن موسی قالا حدثنا الحسن‌بن يحيى 
الخشتى عن صدقة الدمشقى عن هشام الكنانى عن انسبن مالك عن 
النبى ۶ اق ` 
علاوه براين؛ ابنعسا کر حديث رابا سلسله سندى از «ابوالقاسم علی‌بن ابراهيم» تا 
«ابراهيمبن اب ىكريمة» 1 واواز «انس‌بن‌مالک» واواز 
پیامبرا کرم ول نقل کر دہ است "چنانکه ابننجّار (م ۳ ۶ ق) حديث رابا سند متصل 
از «محمدین عبد الواحد هاشمی» تا «ابن‌میمون» غلام عروة و او از عايشه واواز رسول 
اکرم کا ذ کرکرده است 8 
با وجود شواهد متعدد از منابع شيعه و اهل سنّتء می‌توان گفت که حدیث قرب 


نوافل از جهت مأ خذ از اعتبار بالایی قرار دارد. 





۱. التوحيدء ۳۹۹ 

۲ المسند (ابن‌حنبل)» ۲۵۶/۶ 
۳. الورع» ۳۹ 

۴ تاریح مدینه دمشقء ٩۵/۷‏ 
۵. ذيل تاريخ بغداده ج ۱۲۳/۳ 
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m 1‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۲۰۳۲۳ بررسى اسناد حديث 
فارغ از دو کتاب «المصنف» صنعانى و «المؤمن» حسین‌بن سعيد اهوازی که اين 
حديث را به طور مرسل نقل کرده‌انده در مجامع كهن و معتبر حديث شيعه و سلی» 
حديث مزبور دارای سند متصّل تا معصوم ا است؛ عليرغم zl‏ ناقدان حديث در 
برخی از اسناد آن‌اشکالاتی رامطرحكردهاند؛كه در ذيل به بررسی آنها مى يردازيم: 
piši‏ محدّثان سنی دربارة سند حديث 
ابن حبان بعد از نقل حديث با اسناد بخاری» می‌نویسد: 
لا يعرف لهذا الحديث الا طريقان اثنان هشام الكنانى عن انس 
وعبدالواحدبن ميمون عن عروة عن عائشة وكلا الطريقين لا يصح وائما 
الصحيح ما ذکرناه»! 
يعنى: «براى اين حديث دو سند بيشتر نمی‌شناسند؛ یکی سندى است که هشام 
كنانى از انس‌بن مالک JE‏ كرده و دیگری سندى است که عبدالواحدبن ميمون از 
عروة و او از عايشه نقل كرده است و هيج كدام از اين دو سند صحيح نيست؛ 
بلكه سند صحیح» آن است كه ما ذكر كرديم (يعنى سند ابونمر از عطاءين يسار و 
او از ابوهريرة كه در صحيح بخارى نقل شده است)» 
اين سخن ابن حبان از آن جهت قابل نقد است که حديث قرب نوافل غير از طرقى 
كه محدّثين شيعه آن راد ركنب خويش ثبت و ضبط کرده‌اند. طرق‌دیگری نيز داردءاز 
جمله طريقه است که «طبرانى» از «جعفربن محمّد فريابى» متصلاً تا «علی‌بن يزيد» و 
او از «قاسم» و او از «ابوامامة» و او از پیامبر اكرم SEE‏ ذكركردهاست"جنانكه 
ابويعلى نیز حدیث را از طریق «عمربن اسحاق» و او از «عطاءبن يسار» و او از 
«ميمونة» واواز پیامبرا کرم SEE‏ روایت کرده است؛ افزون‌اینکه. خطیب بغدادی 
o‏ ۲۳ ق)» حديث را با سلسله سندى از «محمّدبن حسين العطار» تا «ابوجميلة» واو 
از «ابانين تغلب» و او از ابوجعفر محمدبن على (امام باقر ی4) از پدرش (امام 





۱ صحیح ابن‌حبان ۶۰/۲ 
۲ المعجم الکیین: ۲۲۸ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۱۳۷ 
ČEM‏ جذش (امام حسين EL‏ از علی‌بن ابی‌طالب ای و ایشان از 
پیامبرا کرم SEM‏ نقل کرده است. اما می‌توان گفت که محدّثان سنّىء تنها طریقه‌ای 
که بخاری در صحیح خود آورده است. معتبر می‌دانند و بر همین JE‏ نيز انتقاداتی 
دارند ولی به جهت اعتبار ویژهُ صحیح بخاری, اجازه تضعیف آن را به خود نداده‌اند؛ 
چنانکه ذهبی (م ۷۴۸ ق) دربار اين حدیث می‌نویسد: «اين حدیث به طور جذی 
غریب "است واگر عظمت کتاب صحیح بخاری نبود آن را در شمارمنکرات " خالدبن 
مخلد قرار می‌دادند و این به خاطر غرابت متن حدیث و نیز منفرد بودن«شریک‌بن 
عبدالّه» در نقل آن است؛ درحالیکه او در نقل روایت حافظ "نیست و این متن جز به 
همین سند نقل نشده است و به غير از بخاری کسی آن را روایت‌نکرده است وگمان 
نمی‌کنم که احمدبن حنبل نیز آن را در مسند خويش آورده باشد و دربارة «عطاء» 
اختلاف است؛ بعضی گفته‌اند که او عطاءبن ابی‌رباح است» ولی صحیح آن است که او 
عطاءبن يسار است * همچنین ابوالحجّاج مزی (م ۲ ق) نيز دربارة آن گفته است: 
«بخاری در صحیح خود. به جز اين روایت. چیزی ازابن‌کرامة نقل‌نکرده است و این 
حدیث در شماراحادیث غریب صحیح بخاری قرار دارد که آن را تنهاشریک‌بن 
عبدالله از عطاءبن يسار و او از ابوهريرة نقل کرده است” 

بايد در نظر داشت که داوری‌های محدّثان اهل سنت درباره اين حدیث. خالی از 
اشکال نیست؛ چنانکه ابن حجر عسقلانی. بعد از نقل سخن ذهبی درباره عدم نقل اين 





۸۷/۳ تاريخ بغداه‎ .١ 

۲ حدیث غریب حدیثی است که در تمام طبقات» فقط یک نفر از یک نفر نقل کرده باشد. يا بنابر 
تعریفی دیگر حدیثی است که در بعضی طبقات تنها یک نفر أن را نقل کرده باشد (شانه‌چی ۸۱) 

۳. حدیث منکر به حدیثی اطلاق می‌شود که برخی يا ploš‏ روایان آن غير موق بوده و سندی واحد 
داشته باشد و مفاد أن با روايت مشهوری در تعارض باشد (ن.ک: مامقانی» ۲۵۷/۱) 

۴ در اصطلاح محدّثان, حافظ کسی است که بر سنن رسول اکرم SEE‏ احاطه داشته باشد و موارد 
اتفاق و اختلاف آن را بداند و به احوال راویان و طبقات مشایخ حدیث کاملاً مطلع باشد (نک: علم‌الحدیث 
شانه‌چی» ۵۲) 

۵. میزان الاعتدال, ۶۴۱/۱ 

٩۶/۲۶ تهذیب الکمال»‎ Z 
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۸ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


«ليس هو فى مسند احمد جزما»۱ 
يعنى: «اين حديث يقيناً در مسند احمد نقل نشده است» 
حال‌آنکه بخش اعظم این حدیث در مجاد ششم مسند احمدين حنبل مشاهده 
می‌شود. " همچنین است رأى ابن حبان» مزی و ذهبی دربارة غریب بودن حديث 
مزبور؛چنانکه ابن حجر تصریح کرده است " ملاحظة ساير منابع ناقل حدیث و طرق 
دیگر آن گویای اين است که حدیث قرب نوافل دارای اصالت است. 
۲-۲-۳-۲ نظر محد ان شيعه دربارة سند حدیث 
برخی از محدّثان شيعه به داوری دربارة سند این حدیث پرداخته‌اند؛چنانکه شيخ 
بهایی بنابر آنچه علامه مجلسی در هرا :العفو ل از وی تقل کرده است»گفته است: 
«هذا الحدیث صحیح السند و هو من الاحادیث المشهورة بين الخاصّة 
والعامّة وقد رووه فى صحاحهم بأدنى تغییر»؟ 
يعنى: «اين حدیث. دارای سندی صحيح و از جمله احاديث مشهور بين شيعه و 
سنّى است كه آن را در شمار احاديث صحيح خود با كمترين دگرگونی نقل 
كردهاند.» 
علاوه بر این مجلسى خود نيز به ارزيابى سند احاديثىكه درالکافی نقل شده همّت 
گمارده است؛ وی حديث حمّادبن بشير از امام صادق ŽEL‏ را داراى سند مجهول و 
حدیث ابان‌بن تغلب از امام باقر لا را حديثى صحیح السند دانسته است 8 
شایان ذ کر است که در منابع شیعی, چهار طریق برای اين حديث وجود دارد که 
عبارتند از: 


۱-سند برقی در کتاب المحاسن. که از اين قرار است: 


کر الک k‏ ع تاد موی ع آر ع اللہ افد 
عبد a‏ بن حماد عن حنان بن سدیرعن ابى عبد الله ZE‏ 





۲۹۲/۱۱ فتح الباری»‎ ١ 
۲۵۶/۶ مسند ابن حنبل»‎ ۲ 
۲۹۲/۱۱ فتح الباری»‎ .۳ 
۳۸۴/۱۰ مرآة العقول»‎ ۴ 
۳۸۳ همان» ۳۸۱ و‎ .۵ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ ۱۳۹ 


؟-سند كلينى در کتاب‌الکافی به اين شرح: 
DEA rake‏ آختد ن pi‏ خا عماجل بن يران GE‏ 
أبى سعید PU‏ عَنْأبَانِ بْنِ تغلب عَنْ أبى جَعْفَرٍ اا 
۳-همچنین روایت دیگری از کلینی با این سند 
مُحَمّدٌ بْنُ يَحْيَى عَنْ أَحْمَدَ بْن مُحَمّد ُن عِيسَى و أَبُو عَلِى AI‏ عَنْ 
محمد بن el Je‏ جويما َِ بن فا ڪن gije‏ به عن ONE‏ 
شیر قَالَ سَمِعْتُ باب ال اا 
۴ ال ی 
sei‏ بو šli‏ طامر إن تعكه إن بوس بو ي افا ع تال 
s ao UE‏ مان َو eže si sie Je‏ الحَسَنٌُ oe zi‏ 
بن مهاج IS JE‏ هِشَام بْنُ خالد فال SN‏ بْنُ يَحْيَى ۳ 
Gle JE‏ ضبن عبد الله عن هِشَامِ عَنْ س عن ال Say‏ 
بررسىهاى رجالى صورتكرفته.بيانكرآن اس ت که سند حديث المحاسن 
مجهول و ضعيف است؛ زيرا در آن عبد الرحمن‌بن حمّاد کوفی قرار داردكه دركتب 
رحال» ذ کری از او به ميان نيامدهاست ١‏ اما حديث دوم که از امام باقر JE‏ اليا نقل شده. 
داراى سند صحيح است ۲ 
در حديث سوم حمّادین بشير قرار دارد که در کتب رجالی» به جز اشارة شيخ 
طوسى به كوفى بودنش أ» جيزى دربارة وى به چشم نمی‌خورد؛ به نظر مىرسدكه از 
همین جهت. علامه مجلسىء اين سند را مجهول دانسته است؛ زيرا دربارةديكر 





۳. رجال طوسى؛ ۱۸۶ 
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We‏ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


راويان حديثء توثيقاتى دركتب رجالى وجود دارد.! 

اما در سند حديث چهارم. افرادى مشاهده مى شوندكه دركتب رجالى شيعه ذ كرى 
از آنها به ميان نيامده است؛كسانى چون مُحَمَّد ن غنمان الْهَرَوىء بو مُحَمّد حَسَن بن 
الحْسَيْن بن مُهاجرء هسام بن خالد وحَسَن بْن يَحْيَى EEA‏ بنابراين» سند اين حديث 

به نظر می‌رسد که در استنساخ نام حَسَن بن يَحْيَى خی تصحیفی رخ داده است؛ 
اگر چنین باشدء اين نام منطبق است با حسن‌بن يحيى الخشنی که در کتب رجالی اهل 
سنّت مذکور است؛ "آنچه اين احتمال را تقویت می‌کند اين است که هشام‌بن خالد که 
در سند اين حديث قرار دارد. در شمار راویان احادیث حسزبن یحیی الخشنی 
فو که اس ورا ن فر رن رايد گنت که این سل سيت از یا 
محدّثان سنّى او را جرح کرده‌انده 
۲-۲-۳-۳ -جمع بندی وضعیّت سندی حدیث 

باتوجّه به مباحث فوق» می‌توان چنین نتیجه گرفت که برخی از اسناد حدیث قرب 
نوافل» دچار ضعف است؛ امّا با این وجود. اين حدیث. در کتب روایی شيعه واهل 
سنّت. با سند صحيح نیز نقل شده است و از این رو می‌توان آن را از جهت سندی تأیید 
كرد. 
۳ ۲۰۲ -نقد و بررسى متن حديث 

قبل از طرح نظرات دانشمندان لازم است که ترجمه‌ای از حدیث ارائه شود تابهتر 
بتوان به ارزیابی دیدگاههای مختلف پرداخت. نگاهی به متن احادیثی که از منابع 


مختلف نقل شد گویای اين است که می‌توان متن حدیث «صحیح بخاری» و حدیث 





.١‏ برای ملاحظة توثيقات دربارة محمدبن یحیی» احمدبن محمدبن عیسی, ابن‌فضال و علی‌بن 
عقبة» به ترتیب» نک: رجال نحاشی» ۲۵۲ ۸۱ ۲۵۷ و ۲۷۱ 

۶۹/۳ مستدرکات علم رجال» ۲۰۵/۷ ۶۲/۳ ۱۵۴/۸ و‎ V 

۳ تاريخ الاسلام» ۱۴۸/۱۳ 

۴. همان 

۵. همان 
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امام صادق EL‏ در«الكافى» رابه عنوان متن مشترک مآ خذ شيعه و سنّی در نظرگرفت؛ 
ترجمة اين متن مشترک جنين است: «از رسول SEEN‏ روايت شده که خداى عر و 
جل فرمايد: هركس به یکی ازدوستان من اهانت یا دشمنى) کند» برای جنگ با من 
كمينكرده است وهيجيك از بندگانم به جيزى محبوبتر از انجام آنجه بر او واجب 
کرده‌ام» به من تقرب نجويد واو همواره با انجام مستحبّات به مننزديك شود تاآنجا 
که من او را دوست بدارم وهنگامی‌که او را دوست بدارم شنوايى او شومكه باآن 
می‌شنود و بینایی اوكردمكه با آن ببیند. و زبانش شوم که با آن سخ ن گوید» و دست او 
S‏ که با آن بگیرد و پای او شوم که با آن راه رود) اگر مرا بخواند اجابتش کنم» و 
اگر از من خواهشی کند به او بدهم. و من در کاری که انجام دهم هیچ گاه تردد! 
نداشته‌ام مانند ترددی که در مرگ مؤمن دارم (زیرا) او مرگ را خوش ندارد. و من 
ناخوش كردن او را» بعد از این ترجمه به نقد متنی و دلالی حدیث می‌پردازیم. اين 
بررسی در قالب عناوین ذیل قابل ملاحظه است: 
۱-۳-۲-۳-دیدگاه محد ان دربارة مفهوم حدیث 

محدّثان شيعه و سنّی, تبیینات گونا گونی از حديث قرب نوافل داشته اند که پاره‌ای 
از آنها درا ثارهر دو مذهب. قابل ملاحظه است؛ محور نظرات اين بزرگان اين سوال 
بوده است که چگونه خداوند. بینایی و شنوایی و دست و پای يدنه خود می‌شود؟ 

وجوهی که دانشمندان علم حدیث. در این‌باره بیان کرده‌اند به‌تفکیک دو مکتب 


۱-۱-۳-۳-۳ -نظرات محدّثان سی دربارۂ مفهوم حدیث 


اين قرارند: 





.١‏ مرحوم مجلسىء وجوه سه گانه‌ای را در تبيين مفهوم تردّد الهی نقل کرده است که مطابق یکی 
از آنها تردّد در اين حديثء نوعی استعارة تمثيلى است؛ به اين معنی كه هیچ مخلوقی به اندازة انسان 
مؤمن در نزد خداوند دارای قدر و منزلت نیست؛ آن‌چنان كه در اجرای امری که او کراهت دارد توقف 
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LN Ve VE.‏ نظر بيهقى 
ابوبكر بيهقى (م ۸ در توضيح اين حديث نوشته است: 
«قوله: كنت سمعه الذى يسمع به معناه حفظ جوارحه عليه عن مواقعة ما 
يكره. وقد يكون معناه والله أعلم: كنت أسرع الى قضاء حوائجه من سمعه 
فى الاستماع. وبصره فى النظر. ويده فى اللمس. و رجله فى المشى ' 
يعنى: «سخن خداوند كه كفته است «شنوايى او می‌شوم كه با آن می‌شنود» به 
كرا حلفا توا رم ا لخاد كاوها قن ات کد ود ا عاد دا زار 
ممكن است معناى آن اين باشد كه من خواسته‌های او را از شنوايى او در شنيدن 
و بینایی أو در دیدن و دستش در لمس كردن و يايش در راه رفتن» سريعتر 
برآورده می‌کنم (و خدا داناتر است.) 
51١-١388‏ نظر ابن‌جوزی 
عبدا لرحمن ابن جوزی (م ۵۹۷ ق) سه وجه رابراى اين حديث بیان داشته که از این 
قراراست: اول: مقصود از « كوش و جشم بنده شدن» همانندى طاعت خداوند واين 
اعضاء در دوستى آن بنده است؛ يعنى همانطور که آن بنده اعضاء و جوارح خود را 
دوست دارد» همجنين عبادت خداوند را دوست دارد (كنت کسمعه وبصره فهو يحب 
طاعتى كما يحب هذه الجوارح) 
دوم: مقصود از حديث اين استكه جوارح بندهكاملاً به خداوند اختصاص مىيابد 
و نمی‌شنود و نمی‌بیندمگر آنچه راكه خدا می‌پسندد. 
سوم: مراد از حدیث اين است که خداوند بندة مومنش را به مقاصدی که از به 
کارگیری اين جوارح دارد می‌رساند" 
۳۱-۱-۳۳۲۳ نظر ابن‌حجر عسقلانی 


ابن حجر عسقلانى o‏ ۲ ق) بعد از طرح سه وجهی که ابن جوزى بیان كرد 





۵۲ الأربعون الصفری»‎ .١ 
۲۴۵ دفع شبه التشبيه,‎ ۲ 
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چهارم: مقصود اين است که خداوند در يارى رساندن به بنده‌اش در مواجهه با 
پنجم: در حدیث. كلمة «حافظ» در تقدیر است؛ یعنی حدیت در مفهوم «کنت 
حافظ سمعه الذی یسمع به و حافظ بصره الذی يبصر به» است و چون خداوند حافظ 
كوش و چشم بندهاش می‌شود. او به چیزی گوش نمی‌دهدمگر آنچه خداوند شنیدنش 
را -حلال کرده و بچیزی را نمی‌نیند مگر انمه داو فد دندش را لال کرذه است, 
ابن حجر در ادامه به نقل از «الفا کهانی» وجهی را مطرح می‌کند که به نظر او از وجوه 
دیگر دقیقتر است و آن وجه از این قرار است که مقصود از سمع در این حدیث به معنی 
مسموع است؛ زیرا مصدر به معنای مفعول نیز استعمال می‌شود؛ چنانکه گفته می‌شود 
که (فلان آملی بمعنی مأمولى: فلانی ارزوی من است؛ يعنى او را رزو دارم)؛ بنابراین 
وجه. معنی حدیث اين می‌شود که بندة مؤمن در مقام قرب به مرتبه‌ای می‌رسد که 
e‏ ۱ 
چیزی جز ذ کر خدا را نمی‌شنود و چیزی جز ا یات خدا را نمىبيند 
۲۱-۲-۳۳ -نظرات محدّثان شيعه در بار مفهوم حديث 
ازميان دانشمندان شيعهكه به تبيين اين حديث پرداخته‌انده می‌توان از این بزرگان 
يادكرد: 
۲-۳ ۱-۲-۱-۲ نظرملا صالح مازندرانی 
ملا صالح مازندرانی (م ۱ ق) در شرح این حدیث نوشته است: 
«آنچه دربارةٌ اين حديث به ذهن خطور می‌کند اين است که مراد خداوند از اين 
حدیث قدسی اين باشد که وقتی من دوستدار بنده‌ام شوم مانند شنوایی و بینایی 
او در سرعت اجابت وی می‌شوم و اينكه در ذیل حدیث آمده است «ان دعانی 
أجبته: اگر مرا بخواند او را اجابت می‌کنم» اشاره به وجه تشبیه دارد. یعنی 
همانگونه که شنوایی او وی را به محض تصمیم به شنیدن چیزی و بینایی او به 
محض ارادة دیدن چیزی, اجابت مىكندء من نيز سريعاً حوائج او را برآورده 
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۲ s د‎ ۳ V. 
است؛‎ o S می‌کنم وى در ادامه احتمال دیگری نيز دربارة حديث مزبور مطرح‎ 
بدين قرار كه مقصود از حدیث اين باشد كه خداى متعال مقصود اصلى بنده در‎ 
نظر فخر الدين طريحى‎ ۲-۲-۱-۳ over 
طريحى (م ۱۰۸۵ ق) در مجمع البحرین» در توضيح اين حديث می‌نویسد:‎ 
«معنای حديث اين است که من محبّت خود را بر او حاكم مىكنم تا بدانجا که او‎ 
را از پرداختن به هر کاری, جز آنجه بازگشت به من دارده منصرف می‌کنم؛ پس او‎ 
از شهوات و لذتهای دنیوی جدا می‌شود؛ آن چنانکه نمی‌بیند و نمی‌شنود و‎ 


می‌دارد.»۳ 


MA AIR JA‏ نظر شيخ حر عاملی 
شيخ حر عاملی (م ۴ ق) د رکتاب الاثنی عشریه به توضیح این حدیث پرداخته 
و درباره آن می‌گو بد: 
«اين حديث را نمی‌توان بر حلول و اتحاد حمل کرد؛ زيرا در آن صورت؛ وجهی 
برای دعا و تقاضا از خداوند باقی نمی‌ماند و دیگر جایی برای تکلیف و اجابت 
نبود... و برای اين حديثء معانی صحیحی می‌توان در نظر كرفت که هر كس با 
حقایق قرانی اشنا باشده بلکه هرکه موضوعات متعارف زبان عربی را بشناسد, 
a‏ 
وى بعد ازاين مقدّمه؛ وجوه‌پنجگانه‌ای را برای حديث مطرح کرده است که 
عبارتنداز: 


١-عنايت‏ خداوند به بنده.! نجنانكه با اعضاو جوارح خود چیزی جزانجه 





۱ شرح أصول الکافی, ۴۲۷/۹ 
۲ همان 

۳ مجمع البحرین» ۴۴۲/۱ 

۴ الاثنى عشربه» ۸۰ 
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خداوند بدان راضى است. عملى نسازد. 

۲-خداوند باوروکمک رسان بنده‌ا ی که دوست می‌دارد. می شود؛! نجنانكه اعضا 
و جوارح او وی را در کارهایش‌کمک می‌کنند. 

۳اینکه خداوند می‌گوید: وقتی بنده‌ام را دوست بدارم» او نیز مرا دوست خواهد 
داشت و مرااطاعت خواهد کرد؛ يس در این حالء مانند اعضا و جوارح او نزدش عزیز 
و محترم مى شوم. 

۴ممکن است مقصود اين باشدكه هرگاه بندهام با انجام نوافل به من تقرّب جست. 
او را دوست خواهم داشت و موفقش مى سازم؛ نجنانكه ديكر به كوش وجشم وزبان 
و دست خودش تكيه نمی‌کند؛بلکه به من متکی می‌شود؛ مانند کسی که در مواحهه با 
کاری» بلافاصله از جوارح خودکمک می‌گیرد. بندة نايل به اين مقام» در هرکاری به 
من رجوع و اعتماد می‌کند و من نیز مانند جوارح» اجابتش می‌کنم. 

ه-ممكن است. مقصود اين باشد که خداوند از حهت نزدیکی و توخه و عنایت 
ویژه و فزونی رحمت و رافتش به بنده» مانندنزدیکی وقرب اعضا و جوارحش به او 
می‌شود و این‌نزدیکی به معنای علم واحاطةٌ خاص خداوند است؛ نه به معنای قرب 
حسماز 1 


s 


۴۲-۱۳-۲۳ نظر علامه مجلسى 

علامه مجلسی (م ۱ ق) در آثار متنوّع خود. باتكيه برايات و روایات به 
توضیح اين حدیث پرداخته است. تأ كيد فراوان او برا يات و روایات در فهم مقصود 
حدیت اعتبار خاصی به تبیینات او بخشیده است. وی درکتاب بحارالانوان وجوه 
چهارگانه‌ای دربارة حدیث مزبور بیان کرده که از این قرار است: "او ل:انسان مؤمن به 
جهت شدّت تخلق به اخلاق الهی و وفور محتّت نسبت به پروردگار متعالء از 
خواست و اراد خود تهی شده وتنها کارهایی را انجام می‌دهد که خداوند دوست دارد. 





۱ همان 


۲ دو وجه از وجوهی که علامه مجلسی بیان کرده است با وجوهی که ابن‌جوزی و ابن‌حجر مطرح 
کرده‌اند مشترک است. 
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دوم: مقصود اين است كه در نزد انسان مؤمن» حق تعالى محبوب‌تر از شنوايى و 
بينايى و زبان و دستش می‌شود و این جوارح ارزشمند را در راه رضاى خدا بذل مىكند؛ 
بنابراين مراد از « کنث سمعه» اين است که حق تعالى از جهت محبّت و اکرام» مانند 
سمع اوست؛بلکه عزیزتر از سمع اوست؛ زیرا ان بنده» سمع خويش را در راه رضایت 
خداوند بذل کرده است و همچنین است ساير جوارح. 

سوم: مراد حدیث اين است که من نور شنیدن و دیدن و قوّت دست و پا و زبان او 
می‌شوم؛ به اين معنی که چون بندة مؤمن نور بینایی خود را در مسير رضای 
پروردگارش به کارگرفت. خداى متعال به مقتضاى وعده خویش که «لَيِنْ شکرتم 
لازيدنگ: اگرشکرگزاری كنيد (نعمت خود را) بر شما خواهم افزود»" نوری از انوار 
خويش رابه او می‌بخشد که به وسيلة آن حقٌ و باطل رااز هم تشخيص می‌دهد وباآن 
موّمن و منافق را می‌شناسد؛ چنانکه خدای متعال فرمود: ران فى ذلك GLS‏ 
zaš‏ در اين (سرگذشت عبرت‌انگیز) نشانه‌هایی است برای هوشیاران»" و 
پیامبرا کرم BEE‏ كفته اند: «انَقُوا فْرَاسَةَ امین ski JE‏ ور اللّه: از زيركى مؤمن 
پرواکنید زيراكه او در پرتو نور خدامی‌نگرد» "و چون بنده مؤمن قوت بدنى خويش 
را بذل خداکند. خداوند قدرتى فراتر از توان بشرى به او می‌دهد. چنانکه مولاى اطهر 


غلا اه اد KE ONE‏ شرس مهو فان A‏ دم ای تاه ی مت 
ما على SLE‏ داشتند: «و الله ما قلعت باب خير بقَوّة حسمانيّه بل بقَوّة رَيَانِيّة: سوكند 


به خدا که درخیبر را با نیروی جسمانی‌برنکندم.بلکه با نیروی ربّانى اين کاررا انجام 
دادم.» " و همچنین است ساير اعضاء و جوارح موّمن کامل. 

چهارم:هنگامیکه مؤمنى از سلطةٌ هوی و هوس خويش بیرون آمد و رضایت 
مولای خود رابر تمام خواسته‌ها و شهوات خود ترجیح داد پروردگار در نفس و بدن 
او تصرّف می‌کند و تدبیر قلب و عقل و جوارح او را عهده‌دار می‌شود؛ يس با خدا 
می‌شنود و با خدا می‌بیند و با خدا راه می‌رود و کار می‌کند؛ چنانکه در تأویل dal‏ «ما 





.١‏ أيه ۷ سورةٌ ابراهیم 
۲ آية ۷۵ سورةٌ الحجر 
۳ الکافی» ۲۱۸/۱ 


۴ نهج الحق ۲۵۰ 
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o 


تَشاوّن إلا أن يَشْاءَ اللّه: شما حزآن نمی خواهيدكه خدا خواسته باشد» رواياتى در این 

زمينه ديده می‌شود! مجلسى در «مرآة العقول». علاوه براين وجوه چهارگانه. به دو 

وجه دیگر نيز اشارهكرده است که یکی از آنها به شيخ بهايى تعلّق دارد؛ وى به نقل از 

شيخ بهایی مىنويسد: 
«اين حديث حاكى از نهايت قرب بنده به حق تعالى و جيركى محبّت خداوند بر 
DIN‏ ف اسك وجو هن عتمتو OJ‏ ۱ 
مىكويد: چون بنده‌ام را دوست بدارم او را به محل انس و عالم قدس مىكشانم و 
فكر او را غرقة اسرار ملكوت و حؤاس او را معطوف به انوار جبروت مىكنم؛ پس 
وى در مقام قرب ثابت قدم شده و گوشت و خونش با محبّت ممزوج می‌شود؛ تا 
جائيكه خود را فراموش كرده و به هیچیک از اغيار توجّه نمىكند (و تمام 
توجهش معطوف به من می‌شود)؛ جنانكه من به منزلة شنوايى و بينايى او 
می‌شوم» ۲ 

اين تعابیر شيخ بهایی بر این دلالت دارد که برداشت وی از حدیت, توجّه صرف 

بنده به حق تعالی است. وجه‌دیگری که در مرآة العقول مورد اشاره قرار گرفته است؛ 

اين چنین است: 
«المعنی اذااحببته كنت کسمعه وبصره فى سرعة الاجابة فقوله: «ان دعانی 
أجبته» اشارة الی وحه التشبیه یعنی ای جیبه سریعاً ان دعاق الی مقاصده 
كما يجيبه سمعه عند ارادته سماع المسموعات وبصره عند ارادته ابصار 





عسكرى JA‏ داشته است» 1 31 0 (ee,‏ اين سخن را شنيده و pa‏ ی ره 

LJ‏ الله SG‏ شاء risi‏ ل ی يمول وَما تشاون الا آن يَشا ءَ الله : : دلهای ما ظرف مشيت خدا است وقتى او 

بخواهد ما خواهيم SE soja‏ در قرآن كريم مىفرمايد وما تَشَاوٌنَ ال أن o) dile Les‏ نک 

الغيبة شيخ طوسی ۲۴۶) همچنین امام هادی ŽEL,‏ 7 در تفسیر il‏ ۲۹ سورة هَ تكويرء که مضمونی مانند آية 

ور انساهد ن دارده بیان داشته‌اند: dili)‏ جَعَلَ zlo di‏ م مَوردا لارادته LE GG‏ ءال شيا شاموه و 

ول وم تشن[ أن te‏ الله رب العالوين: z‏ لاك اله EM EN‏ خویش ina‏ داده هر 
اه العقول» ۳۹۱/۱۰ 
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المبصرات»۱ 
یعنی: «معنای حدیث این است که چون بنده‌ام را دوست بدارم از جهت سرعت 
اجابت» مانند سمع و بصر او می‌شوم و اينكه در حديث آمده است: «اگر مرا 
بخواند او را اجابت می‌کنم» به وجه تشبیه اشاره دارد؛ یعنی همچنانکه 5,5 
شنوایی و بینایی او به محض ارادة شنیدن و دیدن أو را اجابت می‌کنده من هم 
به سرعت خواسته‌های او را برآورده می‌کنم» 
مجلسی توضیح داده است که اين تشبیه را «تشبیه بلیغ» می‌نامند که در آن «اداة 
تشبیه» حذف می‌شوند؛ چنانکه گفته می‌شود: «زیذ اسذ». وی بعد از ذ کر این وجوه 
می‌نویسد: «آنچه در تبيين اين حدیث گفتیم موافقت بیشتری با قرآن و احادیث و 
اصطلاحات اهل بيت 22 دارد وبر خلاف توحیهات دیگران» متوقف بر مطالب ی که 
شریعت نافی آن است. نیست.» با وجود اينء به نظر می‌رسد که درنگاه علامه مجلسی 
از ميان اين وجوه دو وجه دقیقتر است؛ چنانکه وی پیش از ذ کر وجه سوم نوشته 
است: «هو اظهرعندی من سائر الوجوه» ودربارة وجه چهارم تصریح کرده است:«اين 
وجه جایگاهی رفیع‌تر و مناسبتر دارد و از حلاوت و دقت بیشتری برخوردار است و 
ھان تراز وتخو ات که ر کر شو 
۲-۳-۳-۳ -ارزیابی تبیین محذثان از حدیث 
می‌توان گفت که مدلول آیاتی چون «ما bi Ši su‏ بشاء MALI‏ «مَنْ بطع الرَجول 
فد آطاع الل" Ši 1 5b‏ ها ر الى و هنا ينطق عن الو موندق برای 
وجه چهارمی است که مجلسی در بحارالانوار ذ کر کرده است و در بیانات برخی از 
محدّثان‌دیگر نیز مشاهده می‌شود؛ به اين ترتیب که چون بنده مؤمنى تمام قوا و 
امکانات خويش را وقف حق تعالی کند. خدای متعال به مقتضای فضل وکرم خویش؛ 





۱ همان 

۲. همان, ۳۹۳ 
۳. نسای ۸۰ 
۴. احقاف» ٩‏ 
۵. نجم» ۳ 
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کار او را جنين ياداش مىدهدكه خود مدبّر جوارح او می‌شود؛ يعنىكه از آن جوارح 
ei‏ ی و شود؛ این 
اا م a‏ د در این زمینه روایتی از 
امام صادق ŽEL‏ نقل شده استكه به جهت ارتباط آن با بخشی از حديث قرب نوافل آن 
دام صادق JE ŽEL‏ راجع به سخن خدای عژوجل «فلمّا آسَفُونا ži‏ منهم: 
هنگامی‌که ما را به خشم آوردند از آنها انتقام گرفتیم و همه را غرق کردیم» 
فرمود: خدای že‏ و جل چون افسوس ما افسوس نخورد اما او دوستانی برای خود 
آفریده که آنها افسوس خورند و خشنود گردند و ايشان مخلوق و پرورش يافتة 
خدا هستند و خداوند خشنودی آنها را خشنودی خود و خشم آنها را خشم خود 
قرار داده زیرا ایشان را مبلّغان خود و دلالت‌کنندگان به سوی خود مقرر داشته 
است و از این جهت است که أن مقام را دارند؛ بنابراین معنی أيه آن نیست که 
افسوس و خشم عارض خداى تعالی شود چنان که دامنگیر مخلوق رن 
ie‏ ی و ENE‏ و و 
«هر کسی از باب ات $ اطاعت کند از خدا و است» و نیز فرموده 
است «کسانی که با تو بيعت کنند با خدا بيعت کرده‌اند و دست خدا روی دست 
ایشان است» تمام اين عبارات و آنجه مانند اینهاست معنایش همان است که 





B.L. دست‎ 


اه ی (bude S‏ 
sli. v‏ ۸۰ 
Hazet‏ ال یم لین لا ea‏ الاق ی a‏ 
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اگر بنا باشد كه خشم و آزردگی عارض خدا شود در صورتى كه خود او خالق و 
پدیدآورندۂ آنها است روا باشد كه کسی بكويد: «روزى خداى خالق نابود گردد» 
زيرا اكر او دچار خشم و آزردگی شود تغيبر و دكركونى عارضش مى شود و چون 
دگرگونی عارضش شود از نابودى ايمن نباشدء به علاوه. در اين صورت ميان 
پدیدآورنده و پدیده‌ها و ميان قادر و آنچه تحت قدرت است و ميان خالق و 
مخلوق فرقى نباشد؛ حال آنکه خدا از جنين سخنى منّزه است. او خالق همه جيز 
است بدون آنکه به آنها نيازى داشته باشد و چون بی‌نیاز است اندازه و جكونكى 
تیه طا این مظات را هم Mele bl‏ 
در این حديث وساير احادیثی که در همان باب از كتاب الكافى نقل شده. كاملا 
تصریح شده است که اطلاق حالاتی چون خشم و آزردگی و خوشحالی و نیز جوارحی 
چون دست و صورت وكوش و چشم به خداوند از این‌روست که خدای متعال افعال 
بندة کامل خويش رابه خود نسبت داده است؛ زیرا او خواستی جز خواست sz‏ تعالى 
ندارد؛ به همین جهت اعضاء و جوارح او نیز به خدا نسبت داده می‌شود؛ زیرا جز ارادة 
الهی» چیزی از آن جوارح سر نمی‌زند. 
۳-۳-۳-۳ -برداشتی از حدیث در پرتو خطبة هفتم نهج البلاغه 
نقطة مقابل مقام قرب نوافل, أن است که انسانی با تمام توان خود در مسير شیطان 
فقالیت کند؛ در این صورت او با برآآورده کردن اهداف و مقاصد شیطان. محل ظهور 
اراد او می‌شود؛ در خطبة هفتم نهج البلاغه» با ذ کر استعاراتی. فرجام شوم اين افراد 
ترسیم شده است؛ خطبة مزبور چنین است: 
isti‏ فباض tis‏ 
ضدورهم و دب و ŠE‏ حُجُورهِمْ فنظر باتهم obi;‏ بآلستتهم فَرَكِبَ 
Je‏ و رين لهم الْخَطَلَ ففل مَنْ قذ شرك الشّيِطَانَ فى Gli stile‏ 
Vest de plju‏ 


«اتَخَذُوا الشَيْطَانَ لامرمم ملَاكاً و اتَحَدَهُمْ لَه 





۱ الکافی» ۱۴۵/۱ 
۲ نهج البلاغه ۵۲ 
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یعنی: « [منحرفان) شیطان را ملاک کار خود گرفتند و شیطان نيز آنها را دام 
خود قرار داد و در دل‌های آنان تخم كذارد. و جوجه‌های خود را در دامانشان 
پرورش داد. (تا جائیکه) با چشم‌های آنان نگریست و با زبان آنان سخن گفت. 
پس آنها را بر مركب گمراهی سوار کرد و کردار زشت را در نظرشان زیبا جلوه 
sb‏ مانند رفتار کسی كه در تسلّط و طغیان شیطان شریک است و با زبان 
شیطان» سخن باطل می‌گوید» 
شارحين اين > خطبه به برخی از لطایف کلام امیرالمومنین ا اشاره کرده‌اند؛ از 
جمله استعارة آن حضرت به تخ م گذاشتن و يروراندن جوجه‌ها در سينه و دامن اهل 
باطل. به وسوسه و اغوای تدریجی آنها توشط شيطان و تداوم‌گمراهی آنها اشاره دارد؛ 
۰ ۰ € ۰ 1 ۰ مو ° ح . ۰ و 1 31 
زيرا يرندكان در ماوى ومسكن خود تخم‌گذاری مىكنند؛ ونه جايى ديكر نكتة 
دیگر نگاه و نطق شیطان با چشم و زبان آنهاست؛ مولی فتح الله کاشانی در شرح این 
«یعنی فعل و قول ایشان» فعل و قول کسی است که من جمیع الوجوه مطیع 
شیطان شده باشد و از غايت امتزاج و اختلاط او با شیطان» اثنيّت بینهما زایل 
گشته باشد؛ به حیثیتی که فعل و نطق اوء فعل و نطق شیطان باشد و فعل و نطق 
شيطان» فعل 9 نطق او.» 
توجّه به عبارات حضرت امير EL‏ دراين خطبه. می‌توانددکمک شایانی به فهم متن 
حديث قرب نوافل کند؛ از آن روكه خطبة مزبور سياقى شبيه به حديث قرب نوافل 
دارد؛ زيرا در هر دو حديث سخن از تصرّف جوارح انسان است؛ با اين تفاوت که در 
بنابراين» مىتوا نكفت مقصود از حديث قرب نوافلء نيل «بنده» به مرتبه‌ای است 
كه جز مشيّت و boli‏ خداوند جيزى نخواهد؛ به نظر مىرسدكه اين وجه تناسب 





)۱۶۷/۱ يعنى به أو اعتماد كردند (نک: تنبيه الغافلين و تذكرة العارفین»‎ .١ 

۲. کنایه از اينکه» آنها را در انجام كناهان و لغزشها مسلّط ساخت (ن.ك: همان» ۱۶۸/۱) 
۳. شرح نهج البلاغه ابن ابی‌الحدید ۲۲۸/۱ 

۴ تنبیه الغافلین و تذكرة العارفین» ۱۶۸/۱ 
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بیشتری با ظاهر حدیث و یات و روایات‌دیگر دارد. 
۴-۳-۳-۳ -برداشت ابن عربی ازحدبث 


یکی از مهمترین شواهدی که ابن‌عربی برای اثبات جبر و نفی اختیار انسان مطرح 
کرده است. حدیث قرب نوافل است. درنگرش او انجام فرائض و نوافل, بنده رابه 
کشف اين حقیقت رهنمون می‌سازدکه در عالم چیزی جز خدا وجود ندارد؛ از این‌رو 
فاعلی هم جز او نیست. وی در این‌باره می‌نو بسد: 
«فكما أنه ليس فى الوجود الا الله كذلك ما * ثم قائل و لا سامع الا اش ٠‏ 
يعنى: «همجنانكه در عالم وجود جيزى جز خدا نیست» همجنين كوينده و 
شنونده‌ای هم جز خدا نيست.» 
همو در موضعی‌دیگر تصریح کرده است: 
«قال رسول SEA‏ ان الله يقول ما تقرب المتقربون بأحب الى من آداء ما 
انترضته عليهم و لا یزال العبد یتقرب الى بالنوافل حتی أحبه فاذا أحببته 
كنت سمعه الذی یسمع به و بصره الذى یبصر به الحديث و من هذا التجلی 
قال من قال بالاتحاد و بقوله و ما رَمَبْتَ اذ رَمَبْتَ و لكِنَّ الله رَمى و بقوله و 
ما ai‏ 
یعنی: عار SEST‏ گفته‌اند که خدای متعال می‌گوید: «اهل تقرّب به چیزی 
محبوب‌تر از اداء واجبات به من نزدیک نمی‌شوند و بنده (مؤمن) همواره با انجام 
مستحبّات به من نزدیک می‌شود تا جائيكه او را دوست بدارم؛ پس چون 
دوستدار او شدم» شنوایی او می‌شوم که با آن بشنود و بینایی او می‌شوم که با آن 
بشنود (تا بايان حديث) و از اين تجلی است که گروهی قائل به اتحاد شدند و نيز 
با تكيه بر آیاتی چون «وَ ما رَمَيْتَ اذ رَمَيْتَ و لكِنّ الله رَمى» و نيز آي «[والله 


خلقکم) وم تناو ۱66 





۱. الفتوحات» ۳۶۷/۲ 

۲. همان» ۲۲۲ 

al‏ ۹۶ سورةٌ صافات - پیشتر دربارة مدلول آيهٌ «و ما رَمَيْتَ لد رَمَيْتَ و لکن الله رَمى» بحث شد؛ 
2 


www.ebnearabi.com 


فصل سوم: ارزیابی روایات 8 ۱2۳ 
از این‌روست که ابنعربى با نفی تغاير ذاتی خالق و مخلوق» مختار بودن انسان را 
نيز نفی کرده است؛همجنانكه صوفيان متأثر ازمكتب او نیز همین دیدگاه را دربارة 
مجبور بودن انسان دارند؛ از آن ميان شيخ محمود شبسترى است که می‌سراید: 
کدامین اختیار ای مرد جاهل کسی راکو بود بالذات باطل ! 
شبستری در این بیت. اختیار انسان را از آن‌رو نفی کرده است که وجودی واقعی 
برای انسان قائل نیست. در این نگرش, پایبندی به واجبات و عمل به مستحبّات انسان 
را از جهل بیرون می‌آورد و او می‌فهمد که در عالم چیزی جز خدا وجود ندارد و تمام 
جوارح او نيز عين خداست؛ بنابراین فاعلی هم جز خدا نیست؛ از این‌رودیگر توهم 
مختار بودن را نخواهد داشت! ابن‌عربی در اين باره نوشته است: 
«قوله كنت يدل على أنه كان الأمرعلى هذا وهولا یشعر فکانت الکرامة 
التى أعطاه هذا التقرب الكشف والعلم بأن الله كان سمعه وبصره فهو يتخيل 
أنه يسمع تھ 
يعنى: «اين سخن خدا که «كنت» براين دلالت می‌کند که در حقيقت حنين بوده 
است و این بنده نمىدانسته است؛ يس كرامتى كه اين تقرّب به او اعطا می‌کند. 
كلق ود أبن حتف انس sobi‏ ارس اه رال 
مىكرد كه با شنوایی خودش می‌شنود.» 
به نظر ابن‌عربی» در اين مقام که انسان از جهل فاصله می‌گیرد. دعوی ربوبیّت 





2 همچنین به جاست که توضیحی دربارة أيه «و الله خلقکم و ما تعملون» داده شود. اگر به سیاق اين 
ايه توجّه شود روشن می‌شود که مقصود از «ما تعملون» «اصنام و بتها» می‌باشد. زيرا پیش از اين أيه 
آمده است: «قال أ تَعبدُونَ ما to pli‏ ابراهیم لا گفت: «آيا چیزی را می‌پرستید كه با دست خود 
می‌تراشید؟» سپس آمده است: «و اله SEE‏ و ما تَعْمَلُون: با اينكه خداوند هم شما را آفریده و هم آنچه 
می‌کنید می‌سازید (تفصیل اين موضوع را بنگرید در: تنزیه الانبیاء۳۸) عجيب است که ابن‌عربی و دیگر 
قائلان به جبر نمی‌نگرند که خداوند در اين آیات بت‌پرستان را نکوهش کرده است؛ در حالیکه اگر خداوند 
خالق اين كار آنها بود و آنها از خود اختیاری نداشتند اين نکوهیدن وجهی نداشت. بنابراین تحمیل اين 
أيه برای نفی اختیار انسان, از جمله مصادیق تفسیر به رای است. 

۱ گلشن رازه ۵۵ 

۲ الفتوحات» ۶۸/۲ 
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٤‏ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


می‌کند؛ مانند فرعونكه موكفت:«أنًا ربكم اا دراين زمينه مىنويسد: 
«لمّا علم فرعون ان الحق سمع خلقه و بصره و لسانه و جمیع قواه لذلك 
قال بلسان الحق (S; Či‏ الأغلى اذ علم ان الله هو الذى قال على لسان 
عبده أن JA S‏ فأخبر الله تعالى أنه أخذه تکال الْآخرَة و الاولی و 
النكل القيد فقيده الله بعبوديته مع ربه فى الاولی بعلمه أنه عبدالله و فى 
الآخرة اذا بعثه الله يبعثه على ما مات عليه من الايمان به علما و قولا و لیس 
بعد شهادة الله شهادة وقد شهد له أنه قيده فى الأولى و الآخرة»” 
يعنى: «هنكاميكه فرعون دانست كه خداوند شنوايى» بينايى» زبان و تمام قواى 
مخلوقش است» از اينرو با زبان حق گفت: «من پروردگار برتر شما هستم» زيرا 
می‌دانست كه خداوند است كه بر زبان بنده‌اش مىكويد: «من پروردگار برتر شما 
هستم» يس خداى متعال خبر داده كه او را به نكال دنيا و آخرت كرفته است و 
«نكل» يعنى بند؛ يس خدا أو را به عبوديتش با يروردكار خويش در دنيا بند زده 
است؛ به علمش که او بندۀ خداست و در آخرت که خدا او را مبعوث می‌کند [نیز 
هی اش ی شام وا که وا وبا ان سوه اسك نگ 
هم از جهت ple‏ و هم از جهت سخن و يس از گواهی خداوند. هیچ شهادتی 
نیست و خدا برای او شهادت داده که وی را در دنیا و اخرت مقيّد ساخته است.» 

بنابراين» درنگرش ابن‌عربی فرعون عارفی بلند پایه است و به کشف اين حقيقت 
نايل آمده است که خداوند شنوایی بینایی» زبان و جمیع قوای انسان است و از این‌رو 
موكفت:«أنًا pise‏ دس فیک ليق مر دورن و که با روگ 

از زبان فرعون جارى شد! 

نتیجه اینکه بر داشت این عربی از حديث قرب نوافل اين اس ت که با انجام واجبات و 
فسات" تفر بی دراي انسان انجاد هی شود که وید ت و ووو توخیدافمالی "زا 


برای او هویدا می‌سازد. 





۱ يد ۲۴ سورةٌ نازعات 
۲ همان» ۵۲۳ 
۳. قبلاً بیان شد که مقصود ابن‌عربی از توحید افعالی» دقيقاً معادل نظرية جبر است. 
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فصل سوم: ارزیابی روایات 8 16۵ 

۵-۳-۳-۳ -نقد برداشت ابن عربی از حدبت 

برداشت ابن‌عربی از حدیث قرب نوافل را می‌توان ذیل اين عناوین مورد نقد و 
بررسی قرار داد: 
۱-۵-۳-۳-۳ -ناهمخوانی با سیاق حدیث 

مطابق تفسیری که ابن عربی از حديث داشته است. حقیقتی در عالم وجود داردکه 
از درک مردم پنهان است؛ آنها به سبب جهلشان. خیال می‌کنند که فاعل کارهایی که 
انجام می‌دهند. خودشان هستند؛ حال نكه جنين نیست و تقرّب به خدا منجر به 
زدودن این توهّم می‌شود؛ اين تفسیر از جهاتی با متن حدیث سازگار نیست اول‌اینکه 
نه تنها در حديث تصریحی به اين کشف نشده است بلکه اشاره‌ای هم که دال بر آن 
باشد» وجود ندارد"؛ در حدیث قرب نوافل» تصرّف جوارح به عنوان نتيجة gona‏ که 
حاصل تقرّب بندة مؤمن به خداست. بیان شده است؛به عبارت‌دیگر خداوند. شنوایی 
و بینایی و دست و زبان کسی می‌شودکه به خاطر انجام فرائض و نوافل» دوستش دارد و 
اين چنین کاری مخصوص به اين بندگان است؛ حال نکه مطابق برداشت ابن‌عربی از 
حدیث. چنین بودن خدا به همۀ انسانهاءبلکه به همه مخلوقات تعمیم داده می‌شود؛ 
اين سخن ارتباطی با این حديث ندارد. دوم اينكه بر مبناى برداشت ابن‌عربی, اين 
خداوند است که با جوارح انسان, افعال را انجام می‌دهد؛ چنانکه دربارة فرعون 
تصریح کرده است:«ان الله هو الذی قال على لسان عبده آنا CE‏ الأعغلى»' اين سخن 
نيز با سياق حدیت ناسازگار است؛ زیرا در حديث آمده است: «کنت سمعه الذی 
یسمع به و بصره الذی يبصر به» اين عبارات گویای آن است که فاعل شنیدن دیدن و 
سخن گفتن بنده مؤمن است؛ نه خداوند. اما چون او اين کارها را به امداد ویز الهى 


انجام می‌دهد. یا از آن‌ر وکه صرفاً مرادات الهی را ظاهر م ىكند. چنین تعبیری در 





قداص سای امت كال رای کیت او یم dle‏ 
E E Ve z (ev Jk s)‏ در ماه فرط kil‏ فرط و جواب فرط 
ماضی بیاید دلالتی بر گذشته ندارد؛ شاهد آنکه در برخی از روایات فعل «اکون» آمده است (نک: المصنف 
صنعانی» ۱۹۲/۱۱ و المعجم طبرانى» ۳۲۲/۸) 

۲ الفتوحات» ۵۳۲/۲ 
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71 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


حديث به کار رفته است و به هر ترتيب فاعل آن بنده است. به عبارت ديكر در اين 
حديث جنين آ مده است که انسان مؤمن به مرتبهاى می‌رسد که افعال را بالله انجام 
مىدهد؛ درحاليكه اكر وحدت وجود شهود شده بود ديكر نمىبايست وجود غيرى 
در ميان باشد؛ زيرا در آن صورت بايدكفته می‌شد که بندۀ مؤمن مىديدكه خداوند 
است که می‌شنود و اوست که می‌بیند و سخن می‌گوید؛ درحاليكه اين تعابير تفاوت 
زیادی با متن حدیث دارد. 
۲-۵-۳-۳-۳-ناسازگاری نظرية وحدت وجود با مدلول آيات و روایات 

چنانکه ملاحظه می‌شود. برداشت ابن‌عربی از حدیث «قرب نوافل» بر نظرية 
«وحدت وجود» مبتنی است و پیشتر بیان شد که اين نظریه» با ایات و روایات 
ناسازگار است؛ از اين روء نقددیگری که برنگرش ابن‌عربی به حدیث مزبور وارد 
است. تطیبق حدیث با موضوع «وحدت وجود» است؛ زیرایکی از بایدهای تفسیر و 
فقه الحدیث هماهنگی برداشت مفشر و فقیه با مدلول آ یات و روایات‌دیگر است. 
۵-۳-۳-۳ -۳-ناسازگاری تلقی ابن‌عربی از توحید افعالی با آيات و روایات 

یکی از برداشت‌های ابن‌عربی از حدیث قرب نوافل اين بود که بنده با انجام 
مستحبّات. به کشف اين حقبقت نايل می‌شود که فاعل افعال او خداست که همان حبر 
ونفی آزادی و اختبار انسان در افعال خود است و چنانکه در ذیل عناوین حدیث oh‏ 
لله خلق آدم على صورته» بیان شد عقیده به مجبور بودن انسان در کارهای ی که انجام 
می‌دهد. باحکمت و عدل الهی در تعارض است. 


۴۳ - حدیث «كان الله و لا شىء معه» 


اين حديث نیز از حمله احادیثی است که بسیار مورد توجّه ابن عربی قرارگرفته و 
به صورت مدرج! در کتب صوفیّه ذ کر شده است. ابنعربى» در فتوحات. بالغ بر 





۱ حدیث مدرج» حدیثی است که راوىء کلام خود يا کلام بعضی از راویان را در متن حدیث بیاورد؛ 
به گونه‌ای که موجب اشتباه کلام آنها با سخن معصوم ŽE‏ شود (دراية الحدیث شانه‌چی» )٩۲‏ 
۲ درج مزبور چنین است که بر دنبالة حدیت عبارت «والان هو كما کان» را افزوده‌اند؛ یعنی: خدا 
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فصل سوم: ارزیابی روايات 2 ۱6۷ 
۰ باراين حديث رانقلكرده؛ بااين توضيحكه در هيج يك از استنادات خود مأ خذ و 
سندى برای حديث ذ كرنكرده است. 
۱-۴۳ بررسى مآخذ حديث 
از آنحاکه اين حديث» در منابع شيعه و سنی» در دو قالب متفاوت نقل شده است. 
منابع حدیث را باتفکیک دو مذهب بررسی می‌کنیم: 
۱-۱-۴-۳-ماخذ سنی حديث 
حدیث «کان الله و لا شیء معه» در این منابع ستی نقل شده است: 
۱-احمدبن حنبل (م ۲۴۱ ق) در مسند خويش می‌نویسد: 
«حدثنا آبومعاوية حدئنا الاعمش عن جامع‌بن شداد عن صفوان‌بن محرز 
عن عمران‌بن حصین قال: قال رسول الله صلی اللّه عليه و سلم: «اقبلوا 
البشری يا بنی تمیم» قالوا: قد بشرتنا. فأعطناء قال: «اقبلوا البشری يا آهل 
الیمن» قال قلنا: قد قبلنا فأخبرنا عن أول هذا الامر كيف کان؟ قال: «کان 
الله تبارك وتعالی قبل كل شیء و کان عرشه على الماء و کتب فى اللوح 
ذکر كل شىء» قال: و آنانی آت فقال: يا عمران انحلت ناقتك من عقالها؛ 
فخرجت فاذا اسراب ینقطع بینی وبینها قال: فخرجت فى اثرها فلا آدری 
ماکان بعدی»۱ 
۲-در صحیح بخاری اين طور نقل شده است: 
«حدثنا عمربن حفص بن غیاث حدثنا آبی حدثنا الاعمش حدئنا جامع‌بن 
شداد عن صفوان‌بن محرز انه حدثه عن عمران‌بن حصین رضی الله عنهما 
قال: دخلت على النبن صلی الله عليه و سلم. و عقلت ناقتی بالباب. فأتاه 
ناس من بنی تمیم. فقال «اقبلوا البشری يا بنی تمیم» قالوا: قد بشرتنا 





2 بود و چیزی غير از او نبود و اکنون نیز چنین است (خدا هست و چیزی جز او نیست) (ن.ک: شرح 
منازل السائرین» ۵۸۰/۲)؛ مشهود است که اين کار به منظور موجه نشان دادن نظرية وحدت وجود صورت 
۱ المسند ابن‌حنبل» ۴۳۱/۴ 
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۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


فأعطنا؛ مرتين. ثم دخل عليه ناس من أهل اليمن. فقال «اقبلوا البشرى يا 
أهل اليمن. اذ لم يقبلها بنو تميم» قالوا: قبلنا يا رسول الله. قالوا: جئناك 
نسألك عن هذا الأمر؟ قال «كان الله و لم يكن شىء غيره. و كان عرشه 
على الماء. و کتب فى الذکر کل شىء. و خلق السموات و الأرض). فنادی 
مناد: ذهبت ناقتك يا ابن الحصین. فانطلقت فاذا هی یقطع دونها السراب 
فو الله! لوددت أنى كنت ترکتها! 
؟-بخارى (م ۲۵۶ ق) در همان کتاب حديث رابا اندک تفاوتى در سند و متن نقل 
کرده است؛ به اين ترتیب که مىكو يد:«حدثنا عبدان عن ابی حمزة عن الاعمش...» و 
در متن حديث آمده است: «كان الله ولم يكن شىء قبله و كان عرشه على الماء. ثم 
خلق السموات و sb‏ و کتب فی الذکز کل شی 
۴ -ترمذی (م 8 ) دركتاب سنن خود. بخشی از حدیث رابا اين اسناد نقل کر ده 
است:«حدثنا محمّدین بشار اخبرنا عبد الرحمن‌بن مهدی اخبرنا سفیان عن جامع بن 
شداد عن صفوان‌بن محرز عن عمرانبن حصین»؛ وى بعد از نقل اين حديث نوشته 
است:«هذا حديث حسن صحیح؟ 
۵-طبری (م ۳۱۰ ق) در د و کتاب تاريخ و تفسیر خود این حدیث را چنین نقل کرده 
است: 
«حدثنا خلادبن أسلم. قال: آخبرنا النضربن شمیل. قال: آخبرنا المسعودی 
قال: آخبرنا جامع‌بن شداد. عن صفوان‌بن محرز, عن ابن حصین و كان من 
آصحاب رسول الله صلی الله عليه و سلم قال: أتى قوم رسول الله صلی الله 
عليه و سلم. فد خلوا علیه. فجعل یبشرهم و یقولون: أعطنا حتی ساء ذلك 





۱ الحامع الصحيح. ۷۳/۴ 

۲ همان ۱۷۵/۸؛ در این دو JE‏ تفاوتهای مشهود است؛ از جمله اينكه در نقل دوم به جاى «لم 
يكن شیء غیره»» «لم يكن شیء قبله» odel‏ است و به جاى «و خلق السموات و الارض» «ثمٌ خلق 
السموات و الارض» نقل شده است؛ ضمن اينكه عبارت «کتب فى الذکر کل شیء» بعد از عبارت «خلق 
السموات و الارض» آمده است. 

۳ سنن ترمذی» ۲۸۹/۵ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات ۱٩ m‏ 


رسول الله صلى الله عليه و سلم. ثم خرجوا من عنده و جاء قوم آخرون 
فدخلوا عليه فقالوا: جئنا نسلم على رسول الله صلی الله عليه و سلم و نتفقه 
فى الدين. و نسأله عن بدء هذا الامر. قال: فاقبلوا البشرى اذ لم يقبلها 
آولتك الذين خرجوا قالوا: قبلنا فقال رسول الله صلى الله عليه و سلم: «كان 
الله و لا شىء غيره و كان عرشه على الماء و كتب فى الذكر قبل كل شىء 
ثم خلق سبع سموات. ثم أتانى آت. فقال: تلك ناقتك قد ذهبت؛ فخرجت 
ينقطع دونها السراب و لوددت أنى ترکتها»! 


۶-طبرانی o‏ ۰ ۳۶( در المعجمالكبير آورده است: 


«حد نا محمدین عثمان‌ین ابی شيبة ثنا احمدین يونس ثنا ابوبکرین عیاش 
عن الاعمش عن جامع‌بن شداد عن صفوانبن محرز عن عمرانبن حصین 
قال: قال رسول الله: كان الله عرّ وجل و لا شیء غیره و كان عرشه على 
الماء و کتب فى الذکر کل شىء هو کائن ثم خلق السموات؛ و قال قائل: 
ادرك ناقتك فقمت و اذا السراب تنقطع دونها فلیتها ذهبت و استوعبت 


حديث النبى Vege‏ 


۷-حا کم نيشابورى (م ۴۰۵ ق) نیز اين حديث را در المستدرك جنين نقل كرده 


اخبرنا ابوعمرو عثمانبن احمد الدقاق ببغداد ثنا محمّدبن عبید ca‏ ابی 
داود المنادی ثنا روح‌بن عبادة ثنا المسعودی عن ابى صخرة جامعبن 
شداد عن صفوان‌بن محرز عن بريدة الاسلمى قال دخل قوم على رسول 
SEM‏ فجعلوا يسألونه يقولون اعطنا حتى ساءه ذلك و دخل عليه 
آخرون فقالوا جئنا نسلم على رسول الله صلى الله عليه و آله و نتفقه فى 
الدين و نسأله عن بدء هذا الأمر فقال كان الله و لاشىء غيره و كان العرش 
على الماء و کتب فى الذکرکل شىء ثم خلق سبع سموات. قال ثم أتاه آت 


است: 





۲ المعجم الکبیر ۲۰۳/۱۸ 
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m ۰‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
فقال: انْ ناقتك قد ذهبت؛ قال فوددت أنى كنت ترکتها» 
حا کم بعد ازاين نقل نوشته است: 
«هذا حديث صحبح الاسناد و لم بخرجاه»۱ 
يعنى: «اين حديث داراى اسناد صحيحى است؛ Gl‏ بخاری و مسلم أن را نقل 
نكردهاند» 7 


۲-۱-۴-۳ -مآخذ شيعى حديث 
مضمونی حديث مزبورء در کتب كهن و معتبر شيعه ودر قوالب كونا گونی نقل شده 
۱-در کتاب التوحید«الکافی» آ مده است: 


ا ا 9 
zoža‏ عَنْ أبي ee‏ الله ا JE‏ جَاءَ حبر من الأخبار إلى آمر Goče‏ 

pejd še‏ م كلا ریک Ji‏ تن سی قم يكن 
حَنَّى Je‏ می کان کان ری JS‏ بل JSU‏ وَبَْدَ اعد بَا بَْدِ و SN‏ 
و لا slu spo‏ اْقَطَعَت le dali‏ هر ی کل ze‏ فا يا gi‏ 


pa 1 


وین نَأ ی أَنْتَ فقال وَيْلَكَ dih‏ عبْدٌ من عبید مُحَمَدِ PEN‏ و saj‏ 
sl‏ سمل os gla Xi‏ بقل آن بلق سماء و آزضاً فلا أَئْنَ سوال 
عَنْ مَكَانِ و ان الله و لا مکَان» ۲ 

۲-در همان کتاب نقل شده است: 


۰ 


«عَلِىٌ Di‏ مُحَمَّدٍ رَفْعَهُ عَنْ زُرَارَةَ قال قلت لابی JE ae‏ 





۲۴۱/۲ المستدرک على الصحیحین»‎ .١ 
أن از‎ JE اين حديث در صحيحينء عدم‎ JE به نظر می‌رسد مقصود حاکم نیشابوری از عدم‎ .۲ 
طریق بریده اسلمی باشد؛ زیرا چنانکه اشاره شد. اين حدیث در صحیح بخاری از عمران‌بن حصین نقل‎ 


شده است. 
۴ شاوی کف كلل يه آنپا آشاره کرت شین A EM‏ تاش آ هید رن مككرتن خاله 
عَنْأبيه 


۸٩/۱ الکافی»‎ ۴ 
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شَيْءَ قال نم كان و لا شَئْءَ فلث فا sš‏ کان کون قال و کان USE‏ فَاسْتَوَى 
جالساً و قال أَحَلْتَ يا 55155 JU‏ عن الْمَكَانِ ]3 لا مکان»۱ 

۳-همانجا و در ضمن حدیثی که محمدبن ابی عبد الله مرفوعا از ابوهاش جعفری» 

از امام باقر EL‏ الي روایت کرده | مده است: 

«كَانَ ال و S Sle‏ حَلَمَهَا وَسِيلَة tz‏ ون لقه يتَصَرّعُونَ بها اله و 
prede‏ 

؟-دركتاب التوحيد شيخ صدوق آمده است: 
«حدئنا عل بن أدبن محمدبن عمران GI‏ رحمه لله JU‏ حدثنی 
محمدین أبى عبدلله الكوفى عن محمدين اسماعیل البرمكى عن 
الحسينبن الحسن قال حدثنی آبو سمينة عن اسماعيلبن أبان عن زیدبن 
جبیر هن جابر ا جاء ء رل من JA AE‏ الشّام إلى أبى 
jas‏ له فقال Či‏ ا ای ها شقن 
GB JU‏ آضتافب بن الاس JB‏ كل GE LN, pa site‏ 
عفرا و ما لک JB‏ سالک ما jes du šle Jsi‏ من de‏ 
فعض من مه Je‏ ارو ال هم اله وال هم او 
فقال si‏ رازآ له vb asi zberi‏ 
زیر و لایر له ان K IDA‏ َوْلهُ سبْحانَ رک رب رة عَم 
يَصِفُونَ وَكَانَ حَالِقا و لا مخلوق فال شَيْءِ حَلَقَهُ ین خلقه sila te‏ 
جَميع لام مهو هو لاه ال الیل ای خَلَقَهُ من شیء أو من لا 
شَيْءَ فقال خَلَقَ NE soč‏ شىء كان قبْلهُوَ لز خَلق الشّئْءَ من شیء اذاً 
لْمْ يَكُنْ [ 5 اسع يداول stol ge‏ مق شید و تین که نله و V;‏ 
شیء مَعَهُ فحَلق ای ء الذی جَمِيعٌ الاشیاء ia‏ وهو الباق ؟ 


Z 





۹. همان‎ .١ 
ضمير «ها» در خلقهاء به اسماء و صفات خداوند بر می‌گردد؛ زیرا سائل, در بار این موضوع از آن‎ ۲ 


حضرت پرسیده است. بر اين اساس, امام ŽEL‏ تصریح کرده‌اند که اسماء الهی نیز مخلوق و حادث است. 
ogl.‏ ۶۶ 
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JOY‏ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
۵ -در همان كتاب ds‏ شده است: 
ah‏ رحمه لله قال حَدَئنا محمد بن يحيى العطار عن مُحمّد بن الحسین بن 


أبى الخطاب عَنِ ابن أبى عَی عن مشام بن ll‏ عَنْ مُحَمدِ ْنِ شنلم عَنْ 
آبی JE ae‏ سَمِعْتُهُ ول كَانَ الله Peki;‏ یل اما 


si 


بما كَوّنَ la‏ به JS‏ كَوْنِه کعلمه به بَعْدَ ما که 
۶-سیّد رضى در نهج البلاغه خطبی از امير مؤمنان على ا نقل کرده است که 
شباهت زيادى به حديث مورد نظر دارد؛ مانند عبارات آن حضرت در خطبة 45 
sih‏ لله الأول فلاشیء قبله» و در خطبة ٠١‏ امد لِلّه الأول قبل کل أوّل) و در 
Sd Aba krike‏ أن يكون کسی seji‏ سا أذ ادقن أذ 
بان زانس» ۱ 
۷-همو در کتاب خصائص الائمه ی نیز به صورت مرسلء از امير المومنین 
یل نقل کرده است: 
«سأله EL‏ رجل من الیهود فقال أين كان الله تعالی من قبل أن بخلق 
السماوات و الأرض فقال IE‏ أين سژال عن مکان و کان الله و لا مکان 
فقطعه فى أوج زكلمة)" 
۸-د رکتاب «روضة الواعظين» فتال نيشابورىء از عالمان شيعى قرن پنجم» مرسلاً 
از پیامبر SI‏ و نقل شده است: 
N o aa‏ 
آية فى سورة البقرة ال لا الا RE‏ لا تأَخُذهُ سه و لا ؤم" 
٩-درکتاب‏ متشابه القرآن ابن‌شهر شوب (م ۵۸۸ 3)» به طور مرسل از 
امیرالمو منین على ند نقل شده است: 
«سئل zal‏ المؤمنين ن اما أين كان الله قبل خلق السموات و الارض فقال ŽEL‏ اس 





AN ۲‏ 1 ن سیّد رضی است. 


۳ روضة الواعظین» ۲۸/۱ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ 10۳ 
أين سؤال عن مكان و كان الله و لا مكان فلما خلق المكان لم يتغير عما 
کان 

بنابراين مى توا ن گفت که محتواى اين حديث در کتب معتبر وكهن شيعه نقل شده 
۲۰۴۳ بررسى اسناد حديث 

از آنجاکه اين حديث در منابع شيعه و سنّیء در قوالب گونا گونی نقل شده است» 
اسناد احادیث هر دو مكتب را به‌تفکیک ارزیابی می‌کنيم: 
۱-۲-۴-۳ -اسناد احادیث منابع ستی 

چنانکه بیان شد. حديث «کان الله و لا شىء معه» در منابع ستی از طریق دو صحابی 
نقل شده است؛ عمران‌بن حصين و بریده اسلمی؛ همچنین ملاحظه شد که بخاری در 
صحیح خود. حدیث را از عمران‌بن حصین نقل کرده است؛ نقل حدیث در صحیح 
بخاری: شاهدی بر صحت سند آن در نزد حمهور اهل سنت است. افزون براين» در 
کتاب علل و معرفة الرحال احمدین حنبل بر صخت سند اين حديث («اعمش» و 


«سفبان» از «جامع‌ین شداد» و او از «صفوان‌ین محرز» و او از «عمران‌ین حصین») 


علاوه بر اینها حا کم نیشابوری که حدیث را با همان متنء اما از بریده اسلمی نقل 
کرده بعد از ذ کر آن نوشته است: 


lia)‏ حدیث صحیح الاسناد و لم نها 
یعنی: «اين حدیث دارای اسناد صحیحی است؛ اما بخاری و مسلم آن را oli‏ 
طریق ) نقل نکرده‌اند.» 

بنابراین می‌توان گفت حدیث «کان الله و لا شیء معه» دارای سندی صحیح در نزد 





۱ متشابه القرآن ۵۸۸ 
۲ علل و معرفة Je JI‏ ۳۲۰۲/۲ 
۳. المستدرک على الصحیحین» ۲۴۱/۲ 
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m 5‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۲-۲-۴-۳ -اسناد احاديث منابع شيعه 

باتوجّه به اعتبار ویزهٌ کتاب‌الکافی سه حديث اول که منقول از اين كتاب است» 
کلینی برای اين احادیث ذ ک رکرده است. پر داخته‌اند؛ از آن میان علامه محلسی است 
که حدیث اول را مجهول و حدیث دوم را مرفوع دانسته است ' چنانکه از تصریح 
كلينى در بار حديث سوم ED‏ بْنُ أبى عَبْدِ الله رَفَعَهُ إلى أبى هَاشِم (s asi!‏ 
ييداست که اين حديث نيز مرفوع است. همجنين از آنجا که ورک ال شيعه 
ذكرى از زيدبن جبير به ميان نيامده است * حديث جهارم نيزكه شيخ صدوق در 
راوى است " حديث پنجم که شيخ صدوق در التوحيد نقل کرده استء داراى سندى 
صحيح است؛ جنانكه دربارهٌهریک از راويان اين حديث» توثيقات فراوانى د ركتب 
رجال به جشم می‌خورد. اما دربارة خطب نهج البلاغه بايدكفتكه محتوای اين 
کتاب.تکیه بر اعتبار فوق العادةً ندارد و چون داب سيّد رضى درتاً لیف اين ثار ذ کر 
اسناد obla,‏ نبوده است»" نمی‌توان درباره اسناد احادیث آن داوری کرد. همچنین 
است احادیثی که از کتب روضة الواعظین فتال نیشابوری و متشابه القرآن ابن‌شهر 
آشوب نقل کردیم؛ با این تفاوت که اعتبارهيجيك از اين کتب با نهج البلاغه قابل 





۱ مرآة العقول» ۳۱۵/۱ 

۲. مستدرکات علم رجال الحديثء. ۴۶۲ 

۳. معجم رجال الحدیث, ۳۲۰/۱۷ 

۴. دربارة محمدبن مسلم» هشام‌بن سالم» ابن‌ابی عميرء محمدبن الحسین‌بن ابی‌الخطاب و 
محمدین یحیی العطار به ترتیب نک: رجال نجاشی» ۳۲۳ ۴۲۴ ۳۲۶ ۳۲۴ و NOV‏ 

۵. سيّد رضىء به جهت هدف خاصی که از تأليف کتبی چون نهج البلاغه و خصائص الائمه در نظر 
داشته است. در اغلب موارد اسناد روایات را ذکر نکرده است؛ با اين وجود. دانشمندان» يس از سيّد رضی» 
به بازیابی اسناد خطبء رسائل و کلمات قصار نهج البلاغه همت گمارده‌اند و برای ۱۴۰ خطبه و VA‏ نامه و 
۰ حكمتء سند و مأخذی از مصادر شيعه و سنّىء معزفی کرده‌اند (نک: معارف - تاريخ عمومی‌حدیث» 
۸ چنانکه در کتاب مصادر نهج البلاغه. عبارات خطبة ۱۸۲ که مربوط به حديث «کان الله و لا شیء 
معه» استء از كتب دانشمندانى چون زمخشرىء ابن‌شاکر ليثى و ابناثيرء نقل شده است (نک: مصادر 
نهج البلاغه. ۴۴۷/۲) 
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بر این اساس با توخه به صحّت سند حدیثی که شيخ صدوق در التوحيد آورده و 
اعتبار والای کتبی چون الکافی و نهج البلاغه و موَیْداتی که هرچند به طور مرسل 
موحود است. می‌توان گفت که حديث كان الله و لا شىء معه در منابع شيعه نیز به 
صورت صحیح قابل ملاحظه است. 
۲۰۴۳ نقد و بررسی متن حدیث 
متن اين حدیث. در قالب عناوین زيرينء قابل نقد و بررسی است: 
۱-۳-۴-۳ ترجمة حد یث 
ابتدا مناسب است که ترجمه‌ای از حديث به دست داده شود تا بهتر بتوان دربارة 
متن آن‌گفتگ ta S‏ اما از انجاکه حدیث را به‌تفکیک منابع شيعه و سی نقل کردیم» 
ترجمهآن رانیز با رعایت همین‌تفکیک بیان مىكنيم: 
۱-۱-۳-۴-۳-ترجمة احادیث منابع سنّى 
اگر به محتوای حدیث در منابع سنی توجه کنیم می‌يابیم که شأن صدور حدیث و 
متن آن در منابع مختلف. تقريباً به یک شکل است؛ از اين رو آنچه راكه بخاری در 
صحیح خود JE‏ کرده است را برای ترجمه در نظر می‌گیریم؛ ترجمة حدیث با این 
توضیح از این قرار است: 
«عمران‌ین حصین می‌گوید به حضور پیامبر اکرم SEE‏ وارد شدم و شتر خويش 
را نزدیک در بستم؛ در اين هنكام گروهی از بنی‌تمیم وارد شدند؛ پیامبر تا 
خطاب به آنها فرمود: «ای بنی‌تمیم بشارت (مرا) پذیرا باشید؛ آنها گفتند: ما را 
بشارت دادى پس به ما عطا کن. (و دوبار این حرف را تکرار کردند) بعد از رفتن 
آنها گروهی از اهل يمن وارد شدند؛ پیامبر ‏ خطاب به آنها گفتند: ای اهل 
يمن بشارت (ha)‏ بيذيريد که بنی‌تمیم أن را نپذیرفتند. آنها گفتند: پذيرفتيم ای 
رسول خدا و عرض کردند: «آمدیم که از این امر (آغاز خلقت جهان) از شما سؤال 
کنیم. پيامبر تا گفتند: خدا بود و چیزی غير از او نبود؛ يس عرش او بر ماء بود 
و در لوح محفوظ همه جيز را نوشت و آسمانها و زمين را آفرید» در اين هنكام 
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کسی صدا زد که ای فرزند حصين شترت رفت! با شنيدن اين سخن» مجلس 
پیامبر SEE‏ را در بى شتر ترك كردم؛ ولى برق سراب نگذاشت ببينم شتر در 
۲۱-۳-۳۳ -ترجمة احاديث منایع شيعه 
چنانکه ملاحظه شد. اين حديث در منابع شيعه به صورتهای گونا گونی نقل شده 
استت که دربرخی ازآنهاء عبن حدیث و در پاره‌ای از آنه مضمون حدیث آمده است؛ 
اينك به ترجمةٌ احادیثی می‌پردازیم که عبارت «كان الله و لا شىء غیره»» عيناً در انها 
ذ کر شده اس تكه شامل حديث دوم» جهارم و پنجم می‌شود: 
۱-زراره‌گوید:به حضرت باقر بايا عر ضكردم:! يا خدا بوده است وجيزى (غيراز 
او) نبوده؟ فرمود: آری خدا بوده است و چیزدیگری (غير از او) نبوده.گفتم: يس 
خداوند کجا بو ده است؟ حضرت تکبه کر ده بو د» راست نشست و فرمود: سخن محالی 
گفنی ای زراره. چون از مکان پرسیدی» درحالیکه‌مکانی ووا 
۲ جابربن يزيد جعفی گوید: مردی از دانشمندان شام نزد امام باقر VE‏ امد و 
كفت من آمده‌ام مسأ له‌ای از شما بپرسم که کسی را نیافتم که آن را برایم توضیح دهد و 
از سه دسته از مردم آن را پرسیدم و ه رگروه جوابی غير از جواب گروه‌دیگر دادند. 
امام 2 فرمود: آن مسا له چیست؟ گفت سؤال من از شما اين است که نخستین آفریده 
خدا چیست؟ از بعضی که پرسیدم. گفتند قدرت است. و بعضی گفتند دانش است» و 
که: خدای متعال بود و چبزی جز او نبود؛ او عزیز بود؛ درحالیکه عزت نبود؛ زیرا او 


«منزه اش پرو كارب بروردگار غزت از usvoji‏ ۲ 





۲ الصافات» ۱۸۱ 
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خداوندء آفریننده بود درحاليكه آفریده‌ای نبود واولين چیزی که از مخلوقات 
خویش انر ید چیزی است که همه اشیاء از آن است و آن «ماء» است. آن فردپرسشگر 
گفت: خداوند. چیزی که همه اشیاء از آن است [یعنی ماء) از چیزدیگری آفرید یا از 
ناجيز؟ امام EL‏ فرمود: خدا «ماء» را از ناچیز آفرید و چیزی پیش از آن نبود و اگر 
«ماء» را از چیزی میآفرید هرگز دنبالة اين (تسلسل) قطع نمی‌شد و در این صورت 
هميشه چیزی با خدا بوده است؛ حال‌آنکه خدا بود و چیزی با او نبوده يس چیزی را 
آفرید که همه چیز از آن است و آن «ماء» است! 

۳-محمدین مسلم كويد: از امام باقر ŠEL‏ شنیدم که می‌گفتند: خدا بود و هیچ چیزی 
غير از او نبود و خدا همواره به انچه ایجاد کرده است. عالم بوده و علمش به هر 
موجودىء پیش از بودنش» مانند de‏ او به آن است بعد از آنکه آن را هستی داده و به 


ku jini! 
وحود ورده‌است‎ 


۲-۲-۴-۳ -دیدگاه دانشمندان دربارة حديث 
چنانکه از سیاق این احادیث پیداست» عبارت « کان الله و لا شیء غیره» با «و لا 
شیء معه» مربوط به قبل از خلقت زمان و مکان و موجودات است و اشاره به قدیم 
بودن خداوند و حادث بودن نها دارد؛ چنانکه در شروح دانشمندان شيعه و سّی به اين 
موضوع اشاره شده است؛ از آن جمله. ابن حجر عسقلانی. عبارت «کان الله قبل كل 
شی ء» را که در پاره‌ای از احادیث | مده به معنای «کان الله و لا شىء معه» دانسته و 
تصریح کرده است: 
«هی اصرح فى الردٌ على من اثبت حوادث لا اول لها" 
یعنی: «اين صراحت بیشتری دار در رد کسانی که آغازی برای پدیده‌های 
حادث قائل نیستند (آنها را ازلی می‌دانند)» 
همو از طیبی نقل می‌کندکه حرف «واو» در عبارات «کان الله ولم يكن شی ء غیره. 





۱ التوحید. ۶۶ 
۲ التوحید» ۱۴۵ 
۳ فتح الباری» ۳۴۵/۱۳ 
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m ۸‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


و کان عرشه على الماء. و کتب فى الذکر کل شیء. وخخلق السموات و الأرض» در 
معنای «نْمٌ» به کار رفته است؛ همچنین از کرمانی نقل کرده است که اگر واو را عاطفه 
نيز بدانیم به معنای معیّت «ماء» و «الذکر» و «اسمانها و زمین» با خدا نیست؛ زیرا 
آنچه که لازمة وا وعطفء اصل ثبوت است؛ در عین‌اینکه‌امکان تقدیم وتأخير رانفی 
نمی‌کند و از همین‌روست که در حديث | مده است:«لم يكن شىء غیره» تا توهم 
معیّت اين امور را با حق تعالی دفع كند' چنانکه علامه مجلسی نیز دربارة روایت 
چهارم که در توحید صدوق آمده است. می‌نویسد: 

«هذا الخبر نص صریح فى الحدوث و لا یقبل التأويل بوجه؛۲ 

یعنی: «اين خبر نضی آشکار در حدوث موجودات است و به هيج وجه قابل تأويل 

نیست» 

افزون بر این تصریحات ساير روایاتی که دراین موضوع صدور يافته نی زگویای این 
است که حهان حادث است؛ برای نمونه به اين روایت اشاره می‌شود: 
شيخ کلینی در کتاب کافی حدیثی را به طور مرسل از علی‌بن محمّد از امام رضا ŽE‏ 

نقل کرده که شيخ صدوق در التوحید و عیون اخبار الرضا ع سند آن را ذ کر کرده 
است؛ حدیت مزیور از این قرار است: 

«عَنِ seli‏ بْنِ خَالِدٍ عَنْ أبى otel‏ الرّضًا ان POM‏ 

الْحَيْرَ أن الله ََارَكَ و تغلیقَدیم و لدم صِفَة دلب الغال علّی co Ni‏ 
بر این رفح جز اش 
نه لا شیء قَبْلَ الله و َاشَيْءَ مع اله في باه و بطل قول من عم نکن 
ی شىء و ذَلِك أنه لو كان مه digi‏ بقائه لم یج نیون 
TT‏ ا کون خالا ن لم JE‏ معو و كان قبل 


شیء کان الاو دلك saj‏ لا هذا و ان الاوّل ob AH‏ بکون خالقاً 
1 لو dos gi gli‏ تفه nel is; SG‏ وم الكلق عم و 





۱ همان ۳۴۶ 
۲ بحارالانوان ۶۷/۵۴ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ 10۹ 


يدهم و Zali‏ إلى أَنْ يَدْعُوةُ بها فَسَمّى نَفْسَهُ سَمِيعاً بَصِيراً قَادِراً قائماً 
ظاهرا باطنا َيف ki,‏ عزیزا حکیما z Je‏ ما ži‏ هَذه الاشماء۱ 
يعنى: «حضرت امام رضا نی به یکی از اصحاب فرمود: بدان - خداوند خير 
آموزدت ‏ خدای متعال قدیم است و قدیم بودن صفتی است که خردمند را 
رهبری می‌کند به اينكه چیزی پیش از او نبوده و در هميشه بودنش چیزی با او 
نیست؛ يس با اعتراف عموم خردمندان و با اين صفت معجزه (یعنی صفت قدیم 
كه انسانها از درک آن عاجزند) برای ما روشن شد که چیزی پیش از خدا نبوده و 
در بقائش نيز چیزی همراه با او نیست (همه چیز فانی شوند و او باقیست) و گفتار 
کسانی که گمان می‌کنند قبل از خداوند و يا همراه أو چیزی بوده است» باطل 
می‌شود؛ از آن رو که اگر چیزی به همراه او می‌بود. نمی‌بایست خداوند خالق او 
باشد؛ زیرا آن جين همیشه از ازل با خدا بوده است پس خدا چگونه می‌تواند خالق 
چیزی باشد كه هميشه به همراهش بوده است؟ و اگر آن شیء قبل از خدا بوده 
باشد» آن شیء سرآغاز خواهد بود نه اين (خدا) و شایسته آن خواهد بود که آن 
اول» خالق اين دوم باشد.» 
افزون بر اینهاء روایات متعددی در باب حدوث عالم در کتب روایی ثبت و ضبط 
شده است؛چنانکه محدّثان عالیقدر چون شيخ کلینی و شيخ صدوقء ابوابی را به همین 
نام اختصاص داده‌اند ‏ با توجّه به متن روایات اين موضوع می‌توان گفت که نظرية 
«حدوث زمانی» " سازگاری بیشتری با احادیث اين موضوع دارد؛ اگرنگوئيم که ساير 
نظريّات " در تعارض با متن اين احادیث قرار دارد. زيرا در روایاتی که در منابع اهل 





۱ الکافی. ۱۲۰/۱؛ التوحید» JAV‏ 

۲ الکافی» ۷۲/۱ التوحید. ۲۹۲ 

۳ مقصود از حدوث زمانی اين است که اگر به قهقرا برگردیم» هر چند ممکن است سابقه زمانی 
بسیار slino‏ در گذشته وجود داشته باشد که از قدرت محاسبه بشر خارج باشدء Jo‏ بالاخره به لحظه‌ای 
می‌رسیم كه عالم يديد آمده و قبل از آن لحظه عالمی نبوده است (نک: شرح منظومه. (مجموعه آثار 
شهید مطهری ]۰ ۲۹۰/۵ 

۴ در باب حدوث و قدم اختلاف نظر اشکاری بين متکلمین» فلاسفه و عرفا وجود دارد؛ متکلمان 
قائل به حدوث زمانی عالم هستند؛ اما فلاسفه» عالم را قديم زمانی می‌دانند؛ بعنی اغازی برای ان قائل 
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m ۶‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
سنت آ مده است» پیامبرا کرم SE‏ اين موضوع را در ياسخ به سؤال اهل یمن دربارة 
آغاز خلقت جهانء بیان کرده‌اند . احادیث شيعه که صراحت بيشترى دراد ينامر دارد؛ 
جنانكه در حديث امام باقر | مده است: 
«كَانَ الله و لا خلق تم ile‏ وسيلة بيه و بين خلقه يَتصَرّعُونَ بها اليه و 
یعون ! 
در این حدیت. تصریح شده است که زمانی هیچ خلقی و جود نداشت؛ حتی اسماء و 
صفات الهی؛ نهآ نچنان که عرفا پنداشته‌انده وجود داشت و مخفی بود. احادیث‌دیگری 
که در آنها لفظ oo‏ خلق» يا «فلمًا خلق» آمده نیز گویای همین حقیقت است که 
مخلوقات معدوم بوده‌اند و موجود شده‌اند. همچنین حدیث جابربن يزيد جعفی از 
امام باقر اا که در آن بیان شده است: 
«فَْول شی ء خلقه من خلقه teki!‏ الذى جَمِيعٌ UNI‏ منه و هو JI‏ 
و نیز پاسخ به سوّال آن فرد دربارةً خلق «ماء» که فرمود: 
«خَلقَ ايء لا ِن شَيْءِ کان قله و خَلقَ الشَيْء ِن شَيْءِ ذا لم يكن لَه 
اطع بدا و لاله با وق شَىْءٌ وَ لَكِنْ OB‏ الله EE‏ 
GG‏ الشََيْءَ ء الذی جَمِيعٌ الاشیاء مله ا 





© نيستند؛ از طرفی» عرفا نظرية ديكرى را مطرح می‌کنند كه حاجى سبزواری از آن با عنوان «حدوث 
اسمى» ياد كرده است و آن از اين قرار است كه آنها dle‏ را ظاهر به ظهور حق مىدانندء بر اساس حرف 
اعا و ای شوت لاه ات که عور قا میوش كي قان tal‏ يه شیر اا مور 
«آنچه را که ديكران «هستى» می‌گویند اينها «ظهور» می‌گویند و آنجه را که ديكران «نيستى» مىكويند 
اينها «خفاء» می‌نامند.» و از آنجا كه اين ظهور در مرتبة تعيّن ثانى كه مرتبة اسماء و صفات > تعالى 
است» روى مىدهدء حاجى سبزواری آن را حدوث اسمى نام نهاده است. (نک: شرح مبسوط منظومه, 
(مجموعه آثار شهيد مطهری)]» ۳۹۶/۱۰) شايان ذكر است که ملا صدرا با طرح نظرية حركت جوهریء 
قائل شده است که هيج موجودى جز خداوند قديم نیست؛ امّا خلقت» سرآغازی هم ندارد. يعنى خداوند 
هميشه خلق کرده اما هيج موجودى قديم نيست؛ بلكه هر جه در عالم هست: دائماً در حال حدوث است 
(نک: همان» ۴۰۲) با اندک žag‏ به اين نظريه می‌توان فهميد كه ملاصدرا نيز آغازی برای جهان قائل 
نیست؛ به اين معنى كه هیچگاه نبوده است كه خداوند خلقى نداشته باشد. 

۱۱۶/۱ الكافىء‎ .١ 

۲ التوحيدء ۶۶ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات ۵ VV‏ 


برك ال شمرة بوذن وجوه امنا REAL ga‏ 
STE,‏ فريدنش «ماء» که مادة المواد تمام هستی استء الا من د te čaši‏ بیان اله 
دربارة خلق آنكفته شده است که كان ال و لا شَئْءَ doo‏ فَحَلَقَ الشَّْءَ ء لذی جَمِيمُ 
ENI‏ مِنْهُ و za‏ الْمَاءُ»؛ چنانکه مشهود استء حرف «فا» مانند E‏ 
ناظر بر حدوث زمانى ماء وبالتبع ساير موجودات است. همجنين اكر اين روايات را 
به قرآن کریم عرضه کنیم. می‌یابیم که ظهور آ بات نيز حاكى از حدوث زمانى است؛ 
دراين زمينه می‌توان به اين آ یات اشارهكرد: 

s sli gan ١‏ السّماءَ S‏ السّجل KU‏ کم بَدَأنا 
عَلَيْنا انا نّا فاعلین)۱ 


o‏ م 
أنا 1 


se dr‏ ده وعدا 


يعنى: «در آن روز [ روز قیامت) كه آسمان را چون طومارى در هم می‌پیچیم» 
(سپس) همان گونه كه آفرينش را آغاز كرديم؛ آن را باز می‌گردانیم؛ اين وعده‌ای 
ا و وقظا آم را اتشام dolo als‏ 

sledi م الل نشیم‎ sledi سیوا فى رض فانظروا كيف بدأ‎ Jin 
الخ خِرَة إن الل على کل شیء قديره"‎ 
يعنى: «بكو: در زمين بكرديد و بنكريد خداوند جكونه آفرينش را آغاز كرده است.‎ 
يقيناً خدا بر هر جيز توانا است.»‎ če سيس خداوند جهان آخرت را بريا‎ 
یی یبدا الق ثم پمیده تم م اليه خن‎ slih. 
با‎ A یی اش‎ ga يعنى: «خداوند آفرينش را آغاز‎ 
«. بسوى او باز ل‎ 

۴-«و silah‏ یبالق ثم : بعیده ب و هون عابو وله الكل الأَعْلى 
فی السّماوات و الرّض و هو از کی ۲ 





۱۰۴ انبیاء‎ .١ 
۲۰ عنکبوت»‎ ۲ 
JA sei 

۴ روص ۲۷ 
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7 ا ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


يعنى: «او کسی است که آفرینش را آغاز می‌کند. سپس أن را بازمی‌گرداند و اين 
كار برای او آسانتر می‌باشد؛ و براى اوست توصيف برتر در آسمانها و زمين؛ و 
اوست توانمند و حكيم.» 
۵-«بدیغ الكناؤات اا رو واا ا ار و 
یعنی: «هستی بخش آسمانها و زمين اوست و هنگامی‌که فرمان وجود چیزی را 
ار نع ا باش» و آن فوری موجود می‌شود.» 
dne?‏ م السّماوات الأزض ۳ کون ل ولد وَلَمْ تكن له صاحبة و 

خلق كل شیء GJS;‏ شیء عَليم) " 
یعنی: «او يديد آورنده آسمانها و زمين است؛ چگونه ممکن است فرزندی داشته 
باشد؟ حال آنکه همسری نداشته» و همه چیز را آفریده و او به همه چیز 
داناست.» 

همچنین در خطب توحیدی امير مؤمنان على اا در نهج البلاغه تصریحاتی 

دربارة حادث بودن dle‏ مطرح شده است؛ یرای نمونه به اين موارد اشاره می‌شود: 

Jin‏ لِمَنْ ارا SOS‏ فیکُون لا بِصَوْت يَفْرَعٌ و لا بنداء يُسْمَعُ وم 
لام سُبْحَانَهُ فغل TE,‏ و SS JE‏ من JS‏ ذلك 58 و لو كَانَ 
قدیما لَكَانَ الها انيا ا لا JE‏ كان čl se‏ مین فتجری glo‏ الصَّفَاتُ 
الا 
يعنى: «خداوند هر جه را اراده کنده مىكويد: «باش» يديد می‌آید؛ نه با صوتى كه 
در كوشها نشيند و نه صدايى که شنيده می‌شود. بلكه سخن خداى متعال» فعل 
اوفك که آن را a‏ تحتو كه a‏ يقن ال أن وود 





۱۱۷ بقرهء‎ .١ 

۲ انعام» ۱۰۱ 

۳ نهج البلاغه» ۲۷۴ 

۴ این بیان حضرت. به اين حقيقت na‏ دارد که «اراده» صفت فعل خداست و خداوند ازلاً مرید 
نبوده است؛ چنانکه در مناظرهٌ امام رضا بای با سلیمان مروزی نيز به اين موضوع اشاره شده است (ن. ک: 
عیون اخبار الرضا اک ۱۷۹/۱) 
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فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۱۱۳ 


يديد آمد» كه در آن صورت صفات پدیده‌ها را پیدا مىكند.» 

ع هی E lC‏ 
basin‏ لا سََاء ذاث یراج و اجب اث زاج و لا بل تاج No‏ 
pon‏ نجل فوا لافج ر اوجح وض ثم 
sev‏ دو اعتّماد ذلك مدع se‏ و 58,15 se‏ 3 رَازْقم ١‏ 
بعنی: «سپاس خداوندی را که بىآن كه ديده شود شناخته شده 9 بی‌آنکه 
اندیشه‌ای به کار كيرد آفریننده است؛ خدایی که هميشه بوده و تا ابد خواهد بود 
آنجا که نه از آسمان دارای برج‌های زیبا خبری og‏ و نه از پرده‌های فرو افتاده 
اثری به چشم می‌خورده نه شبی تاریک و نه دریایی آرام. نه کوهی با راه‌های 
گشوده نه (sloj)‏ پر پيچ و خم نه زمين گسترده و نه آفریده‌های پراکنده وجود 
ایشان است» 

۳ -«الذی ادع الق se‏ غَيْرِ JE‏ ال و لا مقذار اختذی le‏ من 
lo‏ مَعْبُودٍ کان له رانا من ملکوت قَذزته و zale‏ ما نَطَقَتْ به sbi‏ 
حكمته و اعتَِافِ الْحَاجَة مِنَالَْلْقِإلَى bl‏ بُقِيمَهًا بِمِسَاكِ ف فوته مَا وَلََّا 
باضطرار JE ali‏ له على jo‏ هرت II‏ التی di Sai‏ 
sto‏ و še lel‏ فصار کل ال ىواغ 
يعنى: «خدايى كه پدیده‌ها را از هيج آفرید. ski‏ در آفرینش نداشت تا از آن 
استفاده کند. و يا e‏ از آفریننده‌ای پیش از خود که از آن در ر أفريدن 
صنعت و نشانه‌های حكمت او يديدار است» كه هر یک از يديدهها co‏ و 





۱. نهج البلاغه. ۱۲۲ 
.Y‏ نهج البلاغه, ۱۲۶ 
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برهانی بر وجود او می‌باشند.» 
در این شواهد. از «ابتداع» دربارة آفرینش هستی سخن به ميان آمده است؛ 
خلیل‌بن احمد» در توضیح ريشة آنء «بدع» می‌نویسد: 
«البدع: احداث شیء لم يكن له من قبل خلق و لا ذکر و لا معرفة و الله 
بدیع السموات و الأرض ابتدعهما و لم یکونا قبل ذلك شيئا يتوهمهما 
متوهم. و بدع الخلق و البدع الشیء الذی یکون أولا فى کل أمر. كما قال 
الله عز و جل: قل ما كُنْتُ بذعا JE zo‏ أى: لست بأول مرسل» ١‏ 
يعنى: «بدع به معناى ايجاد جيزى است كه قبلاً موجود نبوده و ذكر و شناختی 
هم از آن نبوده است و خدا هستى بخش آسمانها و زمين است و آنها را ابداع 
کرده است؛ درحالیکه قبل از آن چیزی نبوده‌اند که کسی گمان وجود آنها را داشته 
باشد و وقتی گفته می‌شود چیزی بدیع است» به اين معناست که اول است (سابقه 
نداشته است)؛ چنانکه خداوند به پیامبراکرم تن می‌گوید: بكو من اولین پيامبر 
نشت 
آيات و روایاتی که ذ کر شد همگی‌بیانگر آغاز و ابتدا داشتن آفرینش است و 
پاره‌ای از آنها در این باره صراحت دار د به گونه‌ای که‌امکان تأويلآن وجود ندارد؛ به 
نظر مىرسدكه عبارت علامه مجلسى دربارة حديث امام باقر ا در توحيد صدوقء 
كه:«هذا الخبر نص صريح فى الحدوث و لا يقبل التأويل بوجه) "کنایه‌ای به فلاسفه 
وعرفاست؛ زیرا توجیهات آنها دربارة حدوث dle‏ باآیات وروايات هم خوانى 
ندارد. 
بعد از ذ كر اين مباحث.اینک به حاست از درح ی که در متن حديث «کان الله و لا 
شی ء معه)» توسط برخی از عرفا رخ داده است. سخن به ميان آید. 


۲-۲-۳-۳ -درج در متن حديث 


موضوع قابل ذ کردیگر دربارة حدیث «کان الله و لا شىء معه»» درحی است که از 





۲ بحارالانوان ۶۷/۵۴ 
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فطل سوت ارژیاتی ووزايات: 8 ۱۹۵ 
ناحية بعضی از عرفا در این حديث رخ داده است؛ به اين صورت که در پاره‌ای از کتب 
ایشان, اين حدیث به اين شکل ملاحظه می‌شود: 

«کان الله و لم يكن شیء و هو الان على ما عليه کان» 
یعنی: «خدا بود و چیزی با او نبود و اکنون نیز چنان است که بود.» 
عفیف الدین تلمسانی (م ۶۹۰ ق) که از عارفان صاحب تأ ليف است, در شرح 
منازل السائرين می‌نویسد: 
«قوله صلی الله عليه و سلم: «کان الله و لم يكن شیء» فالصّوفيّة بقولون 
عقیب هذه الکلمة: و هو الآن علی ما عليه کان)۱ 
یعنی: «حدیث پیامبر چنین است که: خدا بود و چیز دیگری نبود؛ و صوفیه در 
دنبالة این حديث گفتند که: و اکنون نيز چنان است که بود (یعنی چیزی غير از او 
نیست).» 
جالب توجه اين است که خود ابنعربى در مواضع متعدد تصریح کرده است که اين 
دنباله رابه حدیث افزوده‌اند و پیامبر SEKSI‏ آن رانگفته‌اند؛ چنانکه می‌نو یسد: 
«قال ا كان الله و لاشىء معه و زيد فى قوله و هو الآن على ما عليه كان 
فاندرج فى الحديث ما لم يقله صلى الله عليه و سلم " 
اما چنانکه بیان خواهد شد. برخورد وى با اين قسمت اضافه» برخوردى دوكانه 
ات 
با این حال. می‌توان منشاء ييدايش اين عبارت را در برخى از احادیث جستجو 
كرد؛ به طور مثال در حدیث که ابن‌شهر آ شوب مرسلاً از اميرمؤمنان على قا نقل 
کر ده آ مده است: 
«كان الله و لا مكان فلما خلق المكان لم يتغير عما كان»' 


يعنى: خدا بود و مكانى نبود؛ يس آنگاه كه مكان را خلق كرد (خود) خدا تغييرى 





۵۸۰/۲ شرح منازل السائرین»‎ .١ 
۵۶/۲ الفتوحات ۶۵/۱ و نيز بنكريد به: همان» ۴۱ و ۱۱۹ و‎ .۲ 
OM متشابه القرآن»‎ ۳ 
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نسبت به قبل از خلق آن نكرد.» 
اين حدیث گویای آن است که خلق مكان خداوند رامکانمندنکرده است. حديث 
دیگر را صدوق در التوحید نقل کرده است که امام موسی‌بن جعفر نت فرمود: 
ان الله تار و تَعَالَى كَانَلَمْ Jos‏ بل مان و لا مکان و هو ان ماکان لا 
َخْلُو مه مکَانْ و لا تغل په مان و لا jes‏ فی مکان»۱ 
یعنی: «خدای تبارک و تعالی همواره بدون زمان و مکانی بوده است و او اکنون 
نیز چنان است كه بوده؛ هیچ مکانی از او JE‏ نباشد و مکانی از او خالی نیست و 
مکانی را هم پر نکرده است و نزول در مکانی هم ندارد.» 
نكنة بسیار مهم اين است که عبارت «و هُوَ BUSOM‏ در این حدیث, در دنبالة 
عبارت «كان الله و لا شیء معه» نبامده است؛بلکه فزي ا الله تَبَارَكَ و تَعَالى 
كَانَ لمیر بلَا زَمَانِ z‏ لا مَكَانِ) آ مده است واين حا کی از آن اس تکه خداوند همواره 
بدون زمان ومكان بوده است و بعد از خلق زمان ومكان نیز جنين است يعنى زمان و 
مکان ندارد؛ چنانکه دنبالة حدیث نیز گویای همین برداشت است." بنابراین اضافه 
کردن این قسمت به حدیث «کان الله و لا شیء معه». از سوى ناقلان آن همبا 
انگیزه‌های مختلف صورت گرفته است و در متن حدیث چنین چیزی نیامده است. 
۴-۳-۴-۳ -برداشت ابن عربى از حدبث 
ابن‌عربی با این توضیح که «کان» در حديث «کان الله و لا شی ء معه»» فعل وحودی 
است و در آن زمان لحاظ نشده است. نتبحه گرفته که موحودی به غير از خدانیست؛ 
وى در این‌باره می‌نویسد: 
«فاعلم ان لفظة كان تعطی التقييد الزمانی و ليس المراد هنا به ذلك التقیید و 
انما المراد به الکون الذی هو الوجود فتحقیق كان انه حرف وجودی لا 





۱۷۸ التوحید,‎ .١ 

۲ عجیب اين است که برخی از عالمان معاصرء همچنان این حدیث را به طرز نادرست نقل 
می‌کنند؛ چنانکه در کتاب «توحید علمی و عینی» آمده است: «حضرت استاذنا العلامة الطباطبائی در 
کتاب توحید» نسخة خطّی حقیر. ص ۶ آورده‌اند: كما فى حديث موسی‌بن جعفر Ge‏ كان الله و لا شیء 
معه و هو الان كما کان» (توحید علمی و عینی» ۱۱۵) 
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فصل سوم: ارزیابی روايات m‏ ۱۳۱۷ 


فعل يطلب الزمان و لهذا لم يرد ما يقوله علماء الرسوم من المتكلمين و هو 
قولهم و هو الان على ما عليه كان فهذه زيادة مدرجة فى الحديث ممن لا 
علم له بعلم كان و لاسيما فى هذا الموضع و منه كان اله عَقُوا غَُوراً و غير 
ذلك مما اقترنت به لفظة فاعلم ان لفظة كان تعطى التقييد الزمانى و لیس 
المراد هنا به ذلك التقييد و انما المراد به الكون الذى هو الوجود فتحقيق 
كان انه حرف وجودى لا فعل يطلب الزمان و لهذا لم يرد ما يقوله علماء 
الرسوم من المتكلمين و هو قولهم و هو الآن على ما عليه كان فهذه زيادة 
مدرجة فى الحديث ممن لا علم له بعلم كان و لاسيما فى هذا الموضع و 
منه كان الله عفوا غَفُوراً و غير ذلك مما اقترنت به لفظة كان و لهذا سماها 
بعض التحاة هی و خواتها حروفا تعمل عمل الأتعال و هی عند سیبویه 
حرف وجودی... بخلاف الزيادة بقولهم و هو الآن فان الآن ندل على 
الزمان و صل وضعه لفظة تدل على الزمان الفاصل بين الزمانین الماضی و 
المستقبل و لهذا قالوا فى الآن انه حد الزمانین فلما كان مدلولها الزمان 
الوجودی لم يطلقه الشارع فى وجود الحق و أطلق كان لأنه حرف 
وجودی... فالمحقق لا يقول قط و هو الان على ما عليه كان فانه لم يرد و 
يقول على الله ما لم یطلقه على نفسه لما فيه من الاخلال بالمعنی الذی 
یطلبه حقيقة وجود الحق خالق الزمان فمعنی ذلك الله موجود و لا شىء 
معه أى ما ثم من وجوده واجب لذاته غير الحق و الممکن واجب الوجود 
به لأنه مظهره و هو ظاهر به" 

یعنی: «بدان كه كلمةٌ كان بیانگر تقیید زمانی است به زمان ماضی) و در اين 
حديث اين قيد زمانی لحاظ نشده است؛ بلکه مراد از ان «کون وجود» است؛ 
بنابراین «کان» حرف وجودی است نه فعلی که بخواهد زمانی رابیان کند؛ به 
همین جهت آنچه متکلمان اهل ظاهر می‌گویند كه «اکنون نیز چنان است که 
بود» در حدیث نیامده است و اين اضافه‌ای است که در حدیث درج شده است از 


سوی کسانی صورت گرفته که از معنای كان آگاه نیستند؛ به خصوص در اینجا؛ 





۱. الفتوحات» ۵۶/۲ 
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چنانکه در آياتى چون «کان الله عَفُوا غَقُوراًه و مانند آن» کان به اين معنا به كار 
نرفته است و از اين روست كه برخى از نحویان» اينكونه كلمات را حروفى 
می دانند که مانند فعل عمل مىكند و اين كلمه در نزد سيبويه حرف وجودى 
است... بر خلاف آنچه كه بر حديث افزوده‌اند؛ يعنى کلم «الآن»؛ زيرا كلمة 
«الآن» بر زمان دلالت می‌کند و Mal‏ وضع آن برای دلالت بر زمانى است كه 
ميان دو زمان كذشته و آينده فاصله می‌اندازد و از همین جهت است كه مىكويند: 
«الآن» حذّى برای دو زمان است. از اين رو که الآن دلالت بر زمان مىكنده 
شارع أن را دربارۀ وجود خداوند به كار نمی‌برد؛ Gl‏ «كان» را به كار می‌برد؛ زيرا 
حرف وجودى است... يس فرد محقّق هيجكاه نمىكويد: «و هو الآن على ما 
عليه کان» زيرا اين در روایت نيامده است» و در اين صورت جيزى را به خدا 


نسبت می‌دهد كه خداوند به خودش نسبت نداده است؛ از أن جهت كه در معنى 
حدیث نیز اخلال ایجاد می‌شود؛ زیرا خداونده خود خالق زمان است. بنابراینن 
معنای حدیث این می‌شود که الله موجود است و هیچ چیز دیگری با او نیست؛ 
یعنی غير از وجود خداوند واجب الوجود لذاته نیست و ممکنات واجب الوجود 
هستند به آو؛ زیرا ظاهر BAS‏ اویند و خداوند با ممکنات ظاهر شده است.» 
و در حوطس دیک نو sola‏ 

«اعلم أن الله موصوف بالوجود و لا شىء معه موصوف بالوجود من 
الممکنات بل آقول ان الحق هو عين الوجود و هو قول رسول لهس 
كان الله و لا شیء معه یقول الله موجود و لا شیء من العالم موجود فذکر 
عن نفسه بدء هذا الامر أعنى ظهور العالم فى عینه»! 

یعنی: «بدان که خدا به وجود وصف شده است و هیچ چیزی از ممکنات با او 
موصوف به وجود نیست؛ بلکه می‌گویم: حق تعالی خود عين وجود است و اين 
همان سخن پیامبر SEŽE‏ است که خدا بود و چیزی با او نبود؛ می‌گوید خدا 
موجود است و هیچ چیز دیگری از عالم موجود نیست؛ بس پیامبر SEM‏ آغاز 
اين امر یعنی ظهور عالم در عين خداوند» را یادآوری کرده است» بنابراین مطابق 





۴۳۹/۲ الفتوحات»‎ .١ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات na [a]‏ 


برداشت ابن‌عربی از حديثء ترجمة عبارت «كان الله و لا شىء معه» اين است 
كه: «خدا هست و جيزى غير از او نيست» 
بيشتر بیان شد که عرفا موضوع حدوث و قدم را نیز مانند ساير موضوعات با 
پیش‌فرض و حدت و جود در نظر دارند؛ از همین روء حدوث درنزد آنها ظهور است؛ نه 
ایجاد معدوم. استاد ابوالعلا عفیفی, مصحُح کتاب فصوص‌الحکم ابن‌عربی» اعتقاد وی 
را دربارة حدوث عالم چنین توضیح داده است: 
«یتکلم ابن‌عربی عن خلق العالم. و لکنه لا يقصد به ایجاد العالم من العدم 
و لا احداثه فى زمان معین. و انما الخلق عنده هو ذلك التجلى الالهمی 
الدائم الذی لم يزل و لا یزال. و ظهور الحق فى کل آن فیما لا بحصی 
عدده من Me saj]‏ 
يعنى: «ابنعربى دربارة خلقت عالم سخن گفته است؛ اما بايد توجّه داشت كه 
مقصود وى از خلق عالم» ايجاد آن از عدم و احداث أن در زمانى معيّن نيست؛ 
بلكه خلقت در نظر او همان تجلّی هميشكى الهى و ظهور حق تعالى است در هر 
لحظه و در صورتهايى كه قابل شمارش نيستند. اين ظهور همواره بوده و خواهد 
بود.» 
بنابراين خداوند با اظهار عالم خود را نمایان ساخته است و مقصود وی از حدوث 
عالم» همین است. از همین روست که مىكويد: اضافه كردن عبارت «هو الان على ما 
عليه کان» کار حهّال است؛ زیرا « کان» در این حدیث حرف وجودى است؛ بعنی 
همواره خدا هست و چیزی غير او نیست. پس‌دیگر نیازی نیس ت که چیزی به حديث 
اضافه شود. به عبارت‌دیگر, در نظر ابن‌عربی» معنای حدیث اين است که خدا موجود 
است و چیزی جز او موجود نیست. 
اما با وجوداینکه ابن‌عربی» درج مزبور را در این حدیث تخطئه کرده, در برخی از 
مواضع کتابش, آن را تأأیید کرده و حتّی حدیث رابه همین شکل مدرج مورد استناد 
قرار داده است!! به طور مثال در خلال توضیحاتی که راجع به حروف مقطعه داده 
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«من قرأ الم بهذه الحقيقة و الکشف حضر بالكل للكل مع الكل فلا يبقى 
شىء فى ذلك الوقت الا يشهده لكن منه ما يعلم و منه ما لا يعلم فتنزه 
الالف عن قيام الحركات بها يدل أن الصفات لا تعقل الا بالافعال كما 
قال OSE‏ الله و لاشىء معه و هو على ما عليه كان) ١‏ 
ملاحظه مىشودكه در این عبارات» حديث مُدرج مورد استناد قراركرفته است؛ 
جنانكه در موارددیگری نیز این شكل حديث را مورد تأييد قرار داده است” 
۵-۳-۴-۳ -نقد برداشت ابن عربى 
برداشت ابنعربى از حديث «كان الله و لا شیء معه» را می‌توان در قالباين 


عناوين» مورد نقد وبررسى قرار داد: 


۱-۵-۳-۴-۳ -_ناهمخوانى برداشت ابنعربى با سياق احاديث 

در تمام منابع ناقل اين حدیث. اعم از منابع شيعه وسنّىء عبارت «کان الله و لا شىء 
معه» به طور مسقل و جدا گانه نقل نشده اس ت؛بلكه قبل ازاين عبارت» جملات‌دیگری 
نيز وجود دارد؛ بنابر ضوابط فقه الحديثى و برای فهم معناى عبارت مزبورء لازم است 
كه تمام بخشهاى حديث را مورد توجّه قرار دهيم. چنانکه پیشتر اشاره شد اين 
حديث در منابع سنی. ضمن پاسخ به سوّال اهل يمن دربارة اغاز افرينش مطرح شده 
است؛ علاوه‌بر این رسو لا کرم BEST‏ بعد از عبارت «کان الله و لا شیء معه» با «کان الله 
و لم يكن شیء غیره» دربارة خلقت آسمانها و زمين سخنگفته‌اند؛ از جمله بیان 
داشته‌اند: ثم خلق السّموات و الارض "و چنانکه ملاحظه شد در روایات شيعه نيز 
سخن از خلقت بىسابقة «ماء» که همه چیزاز آن استء به ميان مده است. این 
تصریحات با انديشة ظهور ذات خداوند بعد از پنهان بودن آن, که مقصود ابن‌عربی و 
ساير صوفیه از حدوث عالم است و همچنین با این برداشت که مقصود از این حدیث 





۶۱/۱ الفتوحات»‎ A 
۷۳۵ همان ۷۰۴ و‎ .۲ 
۱۷۵/۸ الجامع السحیح,‎ ۳ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۱۷۱ 

آ یواست که ita‏ هست وخی عير ا na‏ ماركا كسك زوا نا توه 
سياق حديثء اين جمله به معدوم بودن مخلوقات اشاره دارد و هيج فرینه‌ای در 
حدیث نيس که اين جمله را به بعد از خلقت نیز تعمیم دهیم. 
۲-۵۳-۲۳ -دلالت آيات قرآن و احادیث دیگر 

در بخش تبیین حديثء آ یات و روایات دیگری که ناظر بر خلق ابداعی و آغاز 
آفرینش خهان است؛ ملاخظه شد. مشخص است که نمی‌توان این شواهد را بدون 
وجود دلیل و قرینه, به موضوعات عرفانی تأويلكرد؛ حال آنکه در عبارات ابن‌عربی 
تمام اين شواهد براساس انديشةٌ وحدت وجوه به تجلی و ظهور تأويل شده‌است؛ در 
اين تأويل عالم قدیم است؛ چون اعبان تاق ان که یر Ši fs eb‏ 
ولحو یو دو اسک و دوف او انيت ور ان انيت 7 

بايدكفت قواعد تفسيرى و فقه الحدیثی که ابنعربى خود به آنها توجّه داشته و در 
پاره‌ای موارد نظرات دیگران را براساس اين قواعد نقد کرده استء " اين تأويلاث رابر 
نمی‌تابد. 
۳-۵-۳-۴-۳-تعارض آموزه‌های اسلامی با وحدت وجود و موجود 

موضوع‌دیگری که در نقدنگرش ابن‌عربی به حدیث «کان الله و لا شیء معه» توان 
مطرحکرد. اين است که تأويل وى دربارة حدیث مورد نظرء از اساس با تعالیم قران و 
عترت ناسازگار است؛ زیراهمچنانکه بیان شد. اين تأویلات مبتنی بر Ji‏ وحدت 
وجود و موجود صورت گرفته است و پیشتر دربارة تعارض اين نظریه با آیات و 
روايات سخ ن گفتیم. 

بنابراين» برداشت ابنعربى از عبارت مزبور» هم از حيث سياق احادیثی که اين 
عبارت را درخود دارند وهم از جهت دلالتآيات ورواياتديكرء قابل نقد است. 





.١‏ جنانكه بیان شدء مقصود ابنعربى از حدوث عالم» Jos‏ و ظهور ذات خداوند در هستى است. 
۲. شرح فصوص الحکم» ۳۳۶ 

۳. تعليقه و مقدمه فصوص الحکم. ۳۱۴ 

۴ برای نمونه: نک: الفتوحات؛ ۳۹۲/۱ و ۴۴۵ 
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۳ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
۵-۳ - حديث «انّ الله فى قبلة المصلّى» 


یکی‌دیگر از احادیث فتوحات که در موضوع توحید قابل ذ کر است. حدیث دان 
اله فى قبلة المصلی» است. ابن‌عربی بالغ بر ۱٩‏ بار این حدیث را در فتوحات آورده 
است؛ اما مأ خذ و سندآن را معژفی‌نکرده است. 
۱-۵۳ بررسی مآخذ و اسناد حدیث 
اين حدیث با این الفاظ درهیچیک از منابع روایی شيعه و سنّى يافت نشد ؛ اما 
ذهبی, در تاريخ الاسلام» حدیثی مشابه آن نقل کرده است؛ وی دركتاب مزبور از قول 
ابنعساكر نو شته است: 
فا اهر الستاشت انا Za‏ ابض ین al‏ ا غو 
تیان Mi‏ ما برك الما ها حه ان انان 
نا عمران القطان: عن قتادةء عن أنس: قال رسول اله صلی الله عليه و سلم: 
«اذا كان يوم الجمعة ينزل الله فى قبلة کل مؤمن مقبلا عليه. فاذا سلم الامام 
صعد الى السّماء» و به الى عمروین سلمون باسناد ذکره. عن آسمای 
مرفوعا: رأيت ربّى بعرفات على جمل آحمر عليه ازا" 
یعنی:«آبوطاهر SI‏ از الأهوازى و او از أبوحفص بن سلمون از عمروبن عثمان 
از آحمدین محمدبن يوسف الاصبهاني ا تسيو ينان ناو از عمرآن قطان از 
قتادة از انس (بن‌مالک) برای ما نقل کرده است که پیامبر SE‏ گفته‌اند: «در روز 
جمعه خداوند در قبلة هر مؤمنى نازل می‌شود و با او روبه رو می‌شود وهنگامیکه 
امام سلام نماز را می‌دهد. دوباره به سمان می‌رود!!» همچنین ابوعلی اهوازی از 
عمروین سلمون با اسنادی که ذ کر کرده از اسماء مرفوعاً اين حدیث را نقل کرده است 





.١‏ شایان ذکر است که سيّد حیدر آملی اين حديث را در ضمن مطالب منقول از فتوحات مکیّه» در 
کتاب تفسیر خود المحيط الاعظمء تقل کرده است. (ن.ک: المحیط الاعظم. ۳۷۷/۲ اما از آنجا که آملی» 
ین مطالب s‏ تصریح خودش, از فتوحات اینعربی نقل کرده استه نمیتوان کناب تفسیر اور به 
عنوان منبع جداگانه‌ای در كنار آثار ابن‌عربی برای اين حديث محسوب كرد. 

۲. تاریخ‌الاسلام, ۳۰ ۱۲۹ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات m‏ ۱۷۳ 


که:«پروردگارم رادرعرفات» بر شتری‌سرخ‌رنگ ديدمكه لباسى دربر داشت» ذهبی 
نظر ابن‌عسا کر را درباره اين احادیث چنین نقل کرده است: 
«هذان و الله موضوعان»۱ 
یعنی: «به خدا سوگند که اين دو حدیث. laž‏ است» 
ذهبی, اقوالی از بزرگان حدیث اهل سنّت. دربارة ابوعلی اهوازی که ناقل این 
حدیث است.ذ ک رکرده که حا کی از فساد عقیدۀ اوست؛چنانکه از قول خطیب بغدادی 
نوشته است: 
«أبوعلئ الاهوازی DIS‏ فى الحدیث و القراءات جمیعا ” 
یعنی: «ابوعلی اهوازی هم در JE‏ حديث و هم در نقل قرائات دروغگوست» 
همچنین ابن‌عسا کر درباره او گفته است: 
«يتمسك بالأحاديث الضعيفة التی تقوى له Mail,‏ 


يعنى: «ابوعلی» به احاديث ضعيفى که می‌توانست عقيدةٌ او را تقويت کند. روى 


می‌آورد» 
بنابراین» حديث oh‏ الله فى قبلة المصلى» به تصريح دانشمندان علم حديث 


۲۰۵-۳ -نقد متنی حديث 

محتواى اين حديث موضوع به گونه‌ای است که در ذهن مستمع تشبيه خداوند را 
القاء مىكند؛ نگاهی به ساير روایاتی که ابوعلى اهوازى جع لكرده است. گویای اين 
است که وى قائل به تشبيه خدا به مخلوقات بوده است. برخی از آن روایات. در نهايت 


ka 9 : : A s 8‏ 
رکا کت محتوایی قرار دارد. از این روء ابن‌عربی هم از اين حديث برداشتى تشبيهى 





.١‏ همان 
۲ همان ۱۲۷ 
۳ همان 
۴ از جملة انها حدیثی است که می‌گوید: «خداوند اسبی خلق کرد و أن را به دویدن واداشت و از 
عرق بدن آن اسب نفس خود را خلق كرد!!» (نک: لسان المیزان» ۲۳۹/۲) انسان از JE‏ چنین روایات 
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m ۷۶‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
داشته است که در ادامه به نقل و نقدان مى يردازيم. 


۵-۳ ۱-۲-برداشت ابن عربی ازحدبث 


ابنعربى اين حديث را به عنوان‌یکی از شواهد دینی جواز تشبیه خداوند به 
مخلوقات مورد توجّه قرار داده است! توضیح اینکه به عقيدة ابن‌عربی آنهااکه فقط 
خداوند را تنزیه می‌کنند يا جاهلند يا بی‌ادب؛ وی در فص نوحی فصوص الحکم 
مى نويسل: 
«بدان كه تنزيه خداوند در نزد اهل حقايق عين تحديد و تقييد اوست و كسى كه 
sani |‏ كديا حاهل امک ا اد 
داود قیصری» شارح نامدار فصوص‌الحکم. درباره اين موضوع نوشته است: «تنزيه 
يافقط از نقایص‌امکانیه است يا هم از نها و هم ازكمالات انسانيه وهريك ازاين دو 
در نزد اهل كشف و شهود تحديد و تقييد خداوند است؛ زيراكسىكه خداوند را تنزيه 
می‌کند. او را از جميع موجودات تمييز می‌دهد (جدا می‌کند) و ظهور او را در بعضی از 
مراتبش قرار می‌دهد؛ یعنی فقط در مرتبه‌ای که اقتضای تنزیه دارد. نه در مرتبه‌ ای که 
اقتضای تشبیه دارد. حال‌آنکه اين طور نیست. زیرا موجودات به ذوات و وجود و 
کمالاتشان مظاهر حقّند و او در همه آ نها ظاهر است و برای همه آ نها متحلی است و او 
با آنهاست در هر جاکه با ذواتشان و وجودشان و بقایشان و همه صفاتشان باشند. 
بلکه اوست که به همه اين صور ظاهر شده است؛ يس اين امور (وجود و کمالات) 
بالأصالة» برای حق است و به تبعیت برای خلق؛ از این رو.آنکه خداوند را تنزیه 
می‌کند يا نسبت به واقعیّت جاهل است يابهاينكه عالم همه مظهر اوست. عالم است. 
ŠI‏ جاهل باشد و به سبب جهل خویش, خدا را تنها در بعضی از مراتبش مقید کرده 
است» پس جاهل است و دارای سوء أدب و اگر عالم باشد. نسبت به حق تعالی و 


پیامبران اسائه آد ب کرده است؛ زیرا جیزهایی را از خداوند نفی کرده که او برای خود 





2 دروغی شرم می‌کند؛ به جاست که در برخورد با اين اکاذیب» همان چیزی گفته شود که خدای متعال 
در کتاب مجیدش تعلیم داده است: ما يَكُو ن لناأن SE‏ بهذا سبحائك هذا GE‏ عظیم (آية ۱۶ سورة نور) 


۶۸ فصوص الحكم,‎ .١ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ ۱۷۵ 


در دو مقام جمع و تفصیلش, ثاب ت کرده است." بنابراین»نگرش ابن‌عربی به دو موضوع 
تنزیه و تشبیه خداوند. با توجه به نظرية وحدت وجوداو قابل فهم است؛ با این تو ضیح 
که خدا در مقام ذات که از آن تعبیر به غيب الغیوب می‌کنند " نه قابل تنزيه است ونه 
قابل تشبیه؛ امّا مقام احدیّت که او لین ظهور و جلوه حق است به آسماء خسنی و صفات 
علیا و خداوند در آن مقام منزه از کثرت است " مقام تنزیه خداست؛ و مقام تشبیه او 
تجلی و ظهور حق تعالی و وجود مطلق است. در تمام موجودات؛ از این رو درنگرش 
ابن‌عربی. همان خدایی که منژه است. مشبّه نيز هست و این به تفاوت مقامات او بر 
می‌گردد؛ بر این اساس, کسانی که فقط خداوند را تنزیه می‌کند با صرفاً او را تشبیه 
م ىكنند مصداق čajih‏ بِبَعْضٍ و vaše Ji‏ هستند + زیرا به مقامات گونا گون او 
واقف نيستند. ابنعربى دربارة اين موضوع ابياتى نيز سرودهكه در کتاب فصو ص الحكم 
ذكر شده است: 
فان قلت بالتنزيه كنت مقيدا وان قلت بالتشبيه كنت محددا 
وان فلت لامر ك دوا وکت اماما ف التعارت ٩۳‏ 
يعنى: «اكر قائل به تنزيه شوىء مقيّد باشى (خدا را محدود پنداشتی) و اگر قائل 
به تشبيه شوی» محذد هستى (براى خدا حذ و حدود قائل شدى) و اگر هر دو امر 
(تنزیه و تشبیه) را جمع کنی» بر طريق استقامت قرار داری» و در معارف ييشوا و 
امام هستى.» 
بنابراين» در ديدكاه ابن‌عربی و ييروان مکتب او نبايد فقط خدا را تنزيهكرد؛ زيرا 
تنزيه او مستلزم آن اس ت که جيزهايى را از او سل بكنيم؛ درحاليكه اكر اطلاق ذات او 
را باور داشته باشیم در ان صورت چیزی جز او وجود ندارد که بخواهیم از او سلب 
کنیم؛بنابراین بر او حذ زدهايم. همچنین اگر فقط او را تشبیه کنیم باز به او حد زده‌ایم؛ 





۳۹۸ شرح فصوص الحکم»‎ .١ 

۲ مقدمه شرح فصوص قيصرىء ۲۴ 
۳ همان 

۴ فصوص الحكم, ۶۸ 

۵. فصوص الحكم ۷۰ 
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7 9" ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


زيرا جيزىكه مشابه امر محدود استء ناجار محدود خواهد بود و در اين صورت 
مقامات‌دیگر او را ناديدمكرفتهايم؛ از این جهت است که ابنعربى جار هکار را در 
جمع بين تشبيه وتنزيه دانسته و تصريح می‌کند: 
«فلم يتمكن أن يخلو تنزيه عن تشبيه. و لا تشبيه عن تنزیه» " 
يعنى: «ممكن نيست كه تنزيه از تشبيه و تشبيه از تنزيه جدا باشد.» 
قيصرى در شرح اين جمله نوشته است: 
«ذلك لأن كلما ترْهته عنه من النقانص. فهو ثابت له عند ظهوره فى 
المراتب الكونية و هو التشبیه و كلما شبّهته و آثبت له من الکمالات. فهو 
منفی عنه فى مرتبة أحديته و هو التنزيه ' 
یعنی: «اين به آن سبب است که هرگاه خداوند را از نقائص منرّه بدانی» اين 
نقائص در مرتبة ظهور او در مراتب کونیّه» در او هست و اين تشبیه اوست (زیرا 
در عالم چیزی جز خدا نیست و این چیزهاء همگی به جهت محدودیتشان 
اقا و خر كام أو deka aje, Sal‏ شات که 
اینها در مرتبة احديّت از او به دور است و اين تنزيه است.» 
بنابراين درنگرش ابن‌عربی, عارف واقعی کسی است که جمع بين تنزيه و تشبيه 
كند. 
ا مات ع قوق انعتاه ت ادمع z‏ به مخت فان M‏ افق ق الها ا 
تحلیل کرد. او دربارة اين حديث می‌نویسد: 
«اعلم أن للحق سبحانه فى مشاهدة عباده اياه نسبتين نسبة تنزيه و نسبة 
تنزل الى الخيال بضرب من التشبيه فنسبة التنزيه تجليه فى لَيْسَ کمثله شَئْءٌ 
و النسبة الاخری تجلیه فى قوله ŠEL‏ «اعبدالله كأنك تراه» و قوله «ان فی 
قبلة المصلی» و قوله تعالی اما وا و IMO‏ ظرف ووجه 





۲. فصوص الحكم ۱۸۲ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۱۱۷۷ 


الله ذاته وحقيقته ١‏ 


يعنى: «بدان که براى خداى متعال در شهود الهى بندگانش دو نسبت وجود دارد؛ 
sa‏ از یه pepo be Eta‏ 
لسن کمثله ٤ ce?‏ است و أن نسبت ديكر (تشبيه) در احاديث چون «اعبدالله 
كأنك تراه» و «ان الله فى قبلة المصلی» و أيه L365‏ ولوا نتم وجه الله» قابل 
ملاحظه است. در اين آيه S‏ ظرف است و وجه خدا ذات و حقیقت وت 
اين عباراتگویای آن است که وی تشبیه خداوند را که در نظر او بخشی از حقيقت 
RR NE ra‏ 
كنى به ذات خدا روكردهاى؛ و حدیثی که مىكويد: «خداوند در قبلةٌ نمازگزار است» 
ناظر به همین حقيقت است و بر نمازگزار لازم است تابه اين موضوع توجّه داشته 
باشد؛ زيرا قبلهداىكه به ان روكرده است. جيزى جز خدا نيست و این تشبيه خداست. 
همو در موضعى ديكر می‌نویسد: 
«بدان از آنجا که خدا انسان را بر صورت خويش خلق کرده است» می‌فهمیم که 
صورت در اینجاء با ارجاع ضمير به خداء صورت اعتقاد دربارة خداست که انسان 
در نفس يا نظرو يا وهم و خیال خود أن را می‌آفریند و می‌گوید: اين پروردگار من 
است و أن را می‌پرستد؛ چون خدا در انسان نیروی تصوّر را قرار داده است و از 
اينرو او را جامع تمام حقایق عالم قرار داده است» يس در هر صورتی که به 
پروردگار خود معتقد باشد و او را ببرستد. از صورت حقيقي خدا خارج نشده است؛ 
زیرا خداوند جامع حقایق هستی است يس چاره‌ای نیست جز آنکه خدا را در 
صورت کامل انسانی يا با برخی از صفات انسانی تصور کند و اگر خدا را از اين 
چیزها منژه بداند» او را تنزيه نکرده است زيرا نتيجة تنزیه خداوند محدود دانستن 
ne sa 3‏ خود را محدود ži IE‏ رادر 00 مانند خود 
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سو رو كنيدء آنجا وجه خداست» و وجه یک جيز ذات و حقيقت آن است ' 
همچنین او با استناد به اين حدیث. نما زكزار رابه تخيّل و تصوّر خدا توصيه 
و كذ 
«يقول النبی صلی الله عليه و سلم sl‏ من حضرة هذا «اعبدالله كأنك تراه» و 
«الله فى قبلة المصلی» أى تخيله فى قبلتك و أنت تواجهه لتراقبه و تستحيى 
منه و تلزم الأدب معه فى صلاتك فانك ان لم تفعل هذا أسأت الادب ۲ 
را می‌بینی» و نيز گفته‌اند: «خداوند در قبلة نماز گزار است.» به اين معنا كه او را 
در قبلة خود تخیّل كن در حالیکه با او مواجه هستی؛ تا به اين ترتیب مراقب 
رفتارت باشی و از او حيا کنی و در هنكام نمازت در حضور آوء رعایت ادب نمایی؛ 
زيرا اگر چنین تصوّری نداشته باشىء دچار سوء ادب می‌شوی.» 
ملاحظة ابن عباراتبیانگر آن است که ابن‌عربی» حدیث ران الله فی قبلة 
المصلی» را از جمله شواهد جواز و حتی دستور به تشبیه و تصوّركردن خداوند. 


دانسته است. 
۲-۲-۵-۳ -نقد برداشت ابن عربی از حديث 

فارغ از عدم اعتبار حدیث Sb‏ الله فى قبلة المصلی» که استناد به آن را به چالش 
E‏ عرز تست ابا ضحم راد کر وش وا 
نقد و تأمّل است؛ به اين ترتیب که اگر وحدت وجود و موجود را مبنایی برای تشبیه 
خداوند قرار داده وبا این پیش فرض که در dle‏ چیزی جز خدا نیست. تشبیه خداوند 
را با توجّه به اين مقام حقّ تعالی جايز بدانيم»! نكاه با زیر سؤال رفتن وحدت وجود و 
موجود اين جواز نيز بی‌اعتبار می‌شود؛ چنانکه پیشتر بيان شد نظرية وحدت وجود 
با دلالت بات و روایات ناسازگار است. 
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افزون براين» ملاحظة آیات قرآن کریم واحاديث پیامبر BE‏ و امامان BS‏ 
ببانگر ان اس تکه اعتقاد مو خدانه» با تشه خداوند به مخلو قاتش ناسا زکار است؛ در 
اين زمینه می‌توان به اين ا يات و روایات اشاره‌کرد: 

۱ - فاطر السّماوات و الْأَرْضٍِ جَعَلَ لَكُمْ من سکم آژواجا و مق الْأنُعام 
أواجاً يَدْرَوْكُمْ فيه یش Ai‏ شی: و هو اسيع adi‏ 

یعنی: «او آفریننده آسمانها و زمين است و از جنس شما همسرانی برای شما قرار 
داد و جفتهایی از چهارپایان آفرید؛ و شما را به اين وسیله [بوسیله همسران] زياد 
می‌کند؛ هیچ چیز همانند gl‏ نیست و او شنوا و بیناست.» 

۲لم يلد وَلَمْ بوذ و لم كن لَه كفا أحَد" 


يعنى: «خدا نزاده 9 زاده نشده است 9 براى او هيجكاه شبيه 9 مانندی نبوده 


است» 
٣‏ قَالَ سول JE SEEN‏ الله ما آمَنَ بى مَنْ قَسَّرَبرَأيهِ كَلَامى و مَا 


e A لاق‎ di 

عرّفنی من شبهنی بخلفی» 

یعنی: «رسول PETE‏ گفند که خدای متعال فرموده: هر كس کلام مرا به رأى 
خود تفسیر کند» به من ایمان نیاورده است و هر که مرا به آفریدگانم تشبیه كنده 
مرا نشناخته است.» 

be.‏ رَسُولٍ SESA‏ أنه قال ما عرف الله مَنْ شَبّهَهُ بخلقه و لا وَصَفَهُ 
JA‏ مَنْ نَسَب 4 دوب عاده» V‏ 

jh za‏ ترسو کا cal‏ شدهکه آن ,حضرت: فرموده هر که hiš‏ رايد 
افريدكانش تشبيه کند. او را نشناخته است و هر كه گناهان بندگانش را به او 
نسبت دهد او را به عدالت وصف نکرده است.» 





١١ الشورىء‎ .١ 
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ge 97,‏ م2 


«یاآمیر الْمُؤْمنِينَ صف لا نا ble ju Ja‏ نداد له sl‏ به مَعرفة: 
ای امیر مومنان, خدا را نگوته بای ما توصیف کن که كوي با چشیم او را polna‏ 
تا شناخت و دوستی ما نسبت به افزايش یابد.» 

امام EL‏ در پاسخ او دستور به حضور عمومی مردم داده و خطبه‌ای مفصّل بیان 

داشتند که بخشی از ان چنین است: 

PE ۱ ام‎ Ro 
6; و ا‎ dB ja ضمیره علی‎ SE NR المختجبة إِتذبير كم لَمْ‎ 
HI pe SEJI Ga قله لقن اه لا نِد لك و كانه م يتسمَغ برو امین‎ 
ولو لله إن كنا لغی‌ضلال سين اذ نُسَوْيكُمْ برَبٌ العالمین كَدَبَ‎ 
بك هوك باضنامهم و تَحَلُوكَ حلي المخلوقينَ مهم ز‎ bati 
مر و‎ 
عَدَلَ بك‎ diš پقرانح عُقولِهم و هدن مَنْ سوا بشَئْ نء من خَلَقِكَ‎ žil 
ك شاد‎ dili; dovi بعا رل واف‎ ae بك‎ dati; 
تاه فى العمل فَتَكُونَ فى مَهَبٌّ‎ sd و ان أَنْتَ‎ li خجج‎ 
١»افّرَصُم و لا فی رَویّات خواطرها فَتَكُونَ مَحْدُوداً‎ ES ša 
یعنی: «(خداوندا) شهادت می‌دهم أن كس که تو را به مخلوقاتت تشبیه می‌کند و‎ 
برای تو همانند انها اعضای مختلف و مفاصل به هم پیوسته كه به فرمان‎ 
حکیمانه تو در لابه لای عضلات يديد آمده تشبیه می‌کند» هرگز در ژرفای‎ 
ضمير خود تو را نشناخته» و قلب او با يقين انس نگرفته است و نمی داند که هرگز‎ 
شبیه و نظیری برای تو نیست و گویا بیزاری پیروان (گمراه را در قيامت) از‎ 
رهبران خود نشنیده که می‌گویند: «به خدا سوگند ما در گمراهی اشکار بودیم که‎ 
شما را با پروردگار جهانیان مساوی می‌شمردیم» دروغ گفتند آنان که از تو عدول‎ 
کردند و تو را به بتهای خود تشبیه کردند. و با اوهام و خیالات خود لباس صفات‎ 
مخلوقین را به تو پوشاندند. يا همچون اجسام» در عالم پندار خويش تو را تجزیه‎ 
کردنده و هر یک با سلیقه شخصی خود به مخلوقاتی كه قوای گوناگون دارد‎ 
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مقایسه‌ات كردند. شهادت مىدهم كه هر کسی تو را با مخلوقات برابر سازد 
همانند آنهایت پنداشته و هر که تو را همانند جيزى پندارد به آنچه در آيات 
محكمات تو نازل كرديده و حجتهاى أشكار تو به آنها كواهى داد كافر شده 
است. تو همان خداى نامحدودى هستى که در اندیشه‌ها نگنجی تا چگونگی ذات 
تو را درک کنند و در خيال و وهم نيايى تا تو را محدود و داراى حالات كوناكون 
يندارند.» 
۶-همچنین در خطبةٌ ۲۱۲ نهج البلاغه آمده است: 

«الْحَمْدُ له ال عَنْ به الْمخْلُوقِينَ لالب JJ‏ الواصفین الظّاهر 
بعَجَائِبٍ ža pb poi‏ الباطن بجَلال ره عن نکر ometih‏ 
یعنی: «ستایش مخصوص خداوندی است که از شباهت به مخلوقات والاتر 
است» و از توصیف وصف کنندگان بالاتر است. بر همه ناظران و بینایان به وسیله 
تدبير شگفت‌آورش آشکاره ويا جلال و عزتش از فکر متفكران پنهان است» 
۷-عَْ a‏ أبى još‏ عن ji‏ واحد عن ابی drage‏ الا قال م من شب 
zg seji‏ مشر و من نکر قذرته هو افر" 
یعنی: «محمدبن ابی عمير از چندین نفر و آنها از امام صادق ŽEL‏ روایت کرده‌اند 
که فرمود: هر که خدا را به آفریده‌اش تشبیه کنده مشرک است و هر که قدرتش را 
انکار کند» کافر است.» 
ze. A‏ أبى ges‏ الله A JG EL‏ من اله بحَْقِه zb‏ مره إن SG‏ و 
تعالی لا يُشْبهُ شین So;‏ ما وفع في o‏ نهر بخلاهه" 

یعنی: «امام صادق ŽEL‏ فرمود: هر كه خدا را را به آفریده‌اش تشبیه كنده مشرک 
است. بدرستی که خدای تبارک و تعالی به چیزی شباهت ندارد و چیزی هم به او 


شبیه نیست و هر جه در وهم و خيال واقع شود خداوند بر خلاف آن است.» 


٩‏ عن ابی ابراهيم OPE‏ الله تغالی EI‏ شیء ای فخش او خنا 
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َعظم مِنْ ن ول من da‏ خالق لس بجنم آز صُورَة أَوبخلمة أو pač‏ 
و أَعْضَاءِ تَعَالَى له عَنْ ذلک V stole‏ 

يعنى: «امام موسىبن جعفر UE‏ مىفرمايد: خداى متعال شبيه به جيزى نیست؛ 
حاتريو باق يزكر ستاو SETS EE‏ 
صورت يا مخلوقش يا محدوديت و اعضاء توصيف كند؛ خداوند ازين گفتار بسيار 
برتر است.» 


۰ -عَنْ دادن القاسم قال سم ee‏ عَلِىَ ši‏ موس UJI‏ الا قول ča‏ 


lej‏ هو مرك و من وصفه بلعکان ESB‏ و تن سب یه ما 
تی عله فهو کاب ت كلا عدي لابه اما ری الکذب الذین لا يُؤْمِتُونَ 
بآيات الله و ویک هُمْ الكاذبُون” 
يعنى: «داودبن قاسم می‌گوید: «شنيدم از حضرت علی‌بن موسى الرضا ای كه 
می‌فرمود هر كه خدا را به آفریده‌اش تشبيه کنده مشرک است و هر که او را به جا 
و مکان توصیف کند» کافر است و هر که به او نسبت دهده آنچه را که از خداوند 
خود از انجام آن نههی کرده (معاصى) no‏ است؛ سپس آن KO‏ این آيه را 
توت کر تما ری الکذب EN‏ لا يَؤْمِنونَ obi‏ الله čeni‏ هم 
الکاذبون: تنها کسانی دروغ می‌بندند که به آیات خدا ایمان ندارند و دروغگویان 
واقعی آنها هستند.» 
در این نصوصء تشبیه خدا به مخلوقات در تعارض si‏ با توحيد حقّ متعال 
معرّفی شده است و چنانکه ملاحظه می‌شود در پاره‌ای از انها صراحتاً از تشبیه خدا 
به خلقی به عنوان عقيدهاى شرک آ لود ياد شده است. 
همجنين نباید از نظر دور داشت که در تعالیم اهل بیت» عبارات متشابه ی که ظاهراً 
بر تشبیه دلالت دارد. مبتنی بر اصل تنزیه تفسیر شده است؛ موضع تغییرناپذیر 
اهلبيت 92 تنزیه حق متعال است وبه شذت بارویکرد تشبیهی مبارزه کرده‌اند؛ از 
این رو می‌توان گفت که برداشت ابن‌عربی از عبارت «ان الله فى قبلة المصلی» که او آن 
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رابه عنوان حديث تلق ىكرده است. با تعاليم قرآن و عترت سازگار نیست.! 

۶-۳ - حدیث «کان الله فى عماء ما تحته هواء و ما فوقه هواء» 
صورت کامل اين حديث چنین است که: «عن ابن‌زرین قال: قلت: يا رسول الى 

أين كان ربنا قبل أن slov‏ خلقه؟ قال: كان فى عماء ما تحته هواء وما فوقه هواء ثم 





۱ بايد یادآور شویم که در مکتب اهل بيت 22 توحید خداوند اعتقادی خارج از دو حدّ تعطیل و 
تشبیه معزفی شده است؛ چنانکه حسین‌ین سعید از امام جواد لا پرسید: sl žen‏ تقال لله أنه قیال 
َعَم يُخْرِجُهُ من الْحَدَيْنِ حَدَ التَْطيلٍ وَ a‏ (الکافی» ۸۲/۱) یعنی: «آيا رواست که به خدا گویند که او 
چیزی است؟ فرمود: آری؛ چیزی که او را از حد تعطیل (Si)‏ و خد تشبیه (هماننددنستن او با مخلوق) 
خارج می‌کند.» یعنی همین که گفته می‌شود خدا چیزی است. به وجودش اعتراف شده است؛ يس در اين 
صورت» خدا انکار نشده است؛ اما بايد دانست که او مانندی ندارد؛ به عبارت دیگر» «خداوند چیزی است» 
یعنی: هست؛ اما شبیه هیچ جيز نیست؛ به تعبیر امام صادق اا db‏ شی ۶ لا کال شیاء (ذفی تَفْى الشّيْئيّة 
do bie‏ (التوحید (VV‏ يعنى: «خداوند چیزی | ست؛ نه مانند چیزهای دیگر؛ زیرا که نفی جيز 
بودن او ابطال و نفی اوست.» اين بيان» با آنچه صوفیّه مطرح می‌کنند. تفاوت بسیار زبادی دارد؛ اگرچه 
برخی از اساتید عرفان نظری» تلاش کرده‌اند تا نظرية ابن‌عربی را در اين موضوع موافق با روایات 
امامان 25 نشان دهند؛ اما تدر در کلمات أن بزرگواران» حاکی از تعارض آموزه‌های ایشان با سخنان 
صوفیان است؛ در همین زمینه» استاد حسن‌زادهٌ آملی» حدیثی را به امام صادق ŽEL‏ نسبت داده‌اند و آن را 
در آثار متعدّد خويش مطرح کرده‌اند؛ به نظر ایشان اين روایت شاهدی بر صحّت نظرية صوفیان» در جمع 
بين تشبیه و تنزیه است؛ اين حدیثه از اين قرار است: «انَ الجمع بلا تفرقة زندقة و التفرقة بدون الجمع 
تعطیل و الجمع بینهما توحید» gnal dno)‏ 4/۱۰۸ این عبارت در هیچیک از کتب حدق شیعه و سّی 
يافت نمی‌شود؛ به نظر می‌رسد كه نخستین ناقل آن» سيّد حیدر آملی» از صوفیان قرن هشتم است که در 
جامع الاسرار این عبارت را نقل کرده است؛ البته سيّد حیدر ان را به عنوان حدیث مطرح نکرده است؛ 
بلکه با تعبیر «قیل» أن را ذکر کرده است (نک: جامع الاسرارء 4۱۱۷ بعد از او صائن‌الدین ابن‌ترکة 
اصفهانی (م ۸۳۵ ق) آن را بدون ذکر منبع و سند» به امام صادق ŽEL‏ نسبت داده است (نک: تمهید 
القواعد» ۱۱۵)؛ حال آنکه با ملاحظة اين عبارت و مقايسة آن با عبارات صوفیان» می‌توان با اطمینان كفت 
كه عبارت مزبور از آن مکتب تصوّف است؛ نه مکتب اهل بیت 8؛ زيرا نظیر جنين عبارتی» در آثار 
مختلف صوفيّه قابل مشاهده است؛ به طور مثال در «احیاء علوم الدين» غزالی آمده است: «فمن أشار الى 
تفرقة بلا جمع فقد جحد الباری سبحانه. و من آشار JI‏ جمع بلا تفرقة فقد آنکر قدرة القادر و اذا جمع 
بینهما فقد وجد عين التحلم» (احیاء علوم الدین» ۱۱/۱۷) همچنین در جامع الاسرار به JE‏ از ابن‌عربی 
آمده است: ««اياكم و الجمع و التفرقة فان الأول يورث الزندقة و الالحاده و الثانی تعطیل الفاعل المطلق و 
علیکم بهما فان جامعهما موحد حقیقی» (جامع الاسرارء ۱۱۷)؛ بنابراين» با توجه به ضوابط علم الحدیثی, 
نسبت دادن اين عبارت به امام معصوم ŽE‏ جایز نیست. 
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۶ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


zle‏ عرشه علی الماء» ابن‌عربی ۱۵ بار به این حدیث استشهاد داشته است؛ با این 
توضیح که برای آن ما خذ و سندی معرّفی‌نکرده است. 
۱-۶۳ بررسی مآخذ حدیث 
sleče‏ كن متیر اهل شنت تقل شاه اس که به pleše‏ 
قرارند: 
۱-در مسند طبالسی (م ۲۰۴ ق) حدیث مزبور با اين سند ذ کر شده است: 
«حدثنا حمادبن سلمة عن یعلی‌بن عطاء عن وکیع‌بن عدس عن آبی رزین 
قال: كان النبى صلی الله عليه و سلم یکره ان يسأل فاذا سأله آبورزین أعجبه 
قال: قلت يا رسول الله أين كان ربنا قبل ان یخلق السماوات و الأرض قال: 
كان فى عما فوقه هواء وما تحته هواء ثم خلق العرش على الما" 
؟-در مسند احمدين حنبل مده است: 
«ثنا یزیدین هارون أنا حماد ابن‌سلمة عن يعلىبن عطاء عن وكيعبن 
حدس عن عمه أبى رزين قال قلت يا رسول الله أين كان ربنا عز وجل قبل 
ان يخلق خلقه قال كان فى عماء ما تحته هواء وما فوقه هواء ثم خلق 
غرشه غلی all‏ 
۳-ابن ما جة قزوینی می‌گوید: 
«حدثنا أبوبكربن أبى شيبة. ومحمدبن الصباح. قالا: ثنا یزیدبن هارون. 
أنبأنا حمادین سلمة. عن یعلی‌بن عطاء. عن وکیع‌بن حدس, عن عمه أبى 
رزین. قال: قلت: يا رسول اله! أين كان ربنا قبل أن يخلق خلقه؟ قال: كان 
فى عماء ما تحته هواء, و ما فوقه هواء» و ما ثم خلق عرشه على الماء ؟ 





۱ از آنجا که دانشمندان شیعه نگاهی انتقادی به اين حديث داشته‌انده در نقد متنی حدیث دیدگاه 
آنان را نسبت به حدیث مزیور بیان خواهیم کرد. 

۲. مسند ابی‌داوود طيالسىء ۱۴۷ 

۳. المسند ابن‌حنبل, ۱۱/۴ 

۴ سنن ابن‌ماجه ۶۵/۱ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات 8 ۱۸۵ 
۴-اين حديث در سنن ترمذىء به اين طريق ١‏ مده است: 
«حدثنا أحمدبن منيع. أخبرنا يزيدبن هارون أخبرنا حمادبن سلمة عن 
يعلى بن عطاء عن وكيع بن حدس عن عمه أبى رزين قال: قلت: يا رسول 
لله أين كان ربنا قبل أن يخلق خلقه؟ قال: كان فى عماء ما تحته هواء و ما 
فوقه هواء و خلق عرشه على الماء» ترمذى بعد از نقل اين حديث. آورده 
است: «هذا حديث حسن)۱ 
۵-طبری در دو کتاب تفسیر و تاريخ خود این حديث را چنین نقل کرده است: 
«حدثنا ابن وكيع و محمدین هارون القطان الرازقی قالا: ثنا يزيدبن هارون. 
عن حماد بن سلمة. عن يعلىبن عطاء. عن وكيعبن حدس. عن عمه أبى 
رزين قال: قلت: يا رسول الله أين كان ربنا قبل أن يخلق خلقه؟ قال: كان فى 
عماء ما فوقه هواء و ما تحته هوای ثم خلق عرشه على الما" 
۲۰۶۳ -بررسی سند حديث 
دانشمندان اهل سنت :نظطرات مختلف و بعضاً متعارضی در قبال این حدیث 
داشته‌اند؛چنانکه sloje‏ آن رابه عنوان حدینی معتبر تلق یکر ده‌اند و برخی‌دیگر آن را 
ضعیف و نامعتبر دانسته اند. پیشتر ملاحظه شد که ابوعیسی ترمذی. بعد از نقل 
تفش مه تور ان زا بعش ربا Velka kus‏ 
علیرغم اين» کسانی چون ابن‌قتیبه» ابن جوزى و فخر رازی؛ اين حدیث را ضعیف 
دانسته‌اند؛ ابن‌قتیبه با مجهول دانستن وکیع‌بن عدس یا حدس) سند این حدیث را 


ضعیف دانسته است * چنانکه در کتاب السنة ابن‌ابی عاصم نيز همین موضوع. دربارة 





۲۵۱/۴ سنن ترمذی»‎ .١ 

۲. جامع البیان» ۴/۱۲ تاریخ الام ۲۷/۱ 

۳. حديث حسن به اصطلاح اهل سنت خبر مسندى است که راويان آن نزدیک به درجة وثاقت 
باشند؛ بنابراين مرتبة آن پائین‌تر از حديث صحيح است (ن.ک: دراية الحدیت, ۷۲) 

۴ سنن ترمذی» ۲۵۱/۴ 

۵. تأويل مختلف الحدیث, ۲۰۷ 
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7 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


سنداین حديث مطرح شده است ؛ همچنین ابن جوزى» دربارة سندآن می‌نو بسد: 
«هذا حديث تفرد به يعلىبن عطاء عن وکیع‌بن عدس. وليس لوكيع راو 
غير یعلی» ۲ 
یعنی: «اين حدیثی است که فقط از طريق یعلی‌بن عطاء از وکیع‌بن عدس نقل 
شده است و غير از «یعلی» شخص دیگری از «وکیع» روایت نکرده است.» 
اين عبارت ابن جوزی,بیانگر آن است که حدیث مزبور حدیثی مفرد و شاد است. 
چنانکه فخررازی نيز بانقل اين حديث و مقایسة آن با حدیث «کان الله و لاشىء معه» 
ضمن سوال و حوابی» این گونه نوشته است: 
«هل یصح ما یروی أنه قیل يا رسول dl‏ أين كان ربنا قبل خلق السموات 
و الأرض؟ فقال كان فى عماء فوقه هواء و تحته هواء؟ 
و الجواب: أن هذه الرواية ضعيفة. و الأولى أن یکون الخبر المشهور أولى 
بالقبول و هو قوله صلی الله عليه و سلم كان الله و ماکان معه شیء» ۳ 
یعنی: آیا حديث «اين كان رینا...» صحیح است؟ جواب اینکه: اين روایت ضعیف 
انیت و عدوت كان الله و سا کان vu‏ شیم که روانش adi‏ شيعه قال 
قبول‌تر از آن است.» افزون بر اینهاء آلبانی» از علمای معاصر اهل سئت نیز 
palce‏ شمار احاديف da‏ دن ری دک کر ده Ne‏ 
بنابراین با توجه به نقل حديث عماء به صورت مفرد. و مجهول بودن برخی از 
راویان آن, چنانکه پاره‌ای از محدّثان و دانشمندان سنّی نیز تصريحكردهاند. حدیث 





١.كتاب‏ السنّة, ۲۷۲۷ 

۲. دفع شبه التشبیه» ۱۸٩‏ 

۳ - مفاتيح الغیب» ۳۲۰/۱۷ 

۴ ضعیف سنن الترمذی» ۲۸۲ 

۵. ابن‌عربی در مواضعی از فتوحات بعد از ذکر حدیث عماء أن را به عنوان حدیثی صحيح؛ معرّفى 
کرده است (نک: الفتوحات, ۳۱۰/۲)؛ حال آنکه هیجیک از محدثان مسلمان. صحّت اين حدیث را 
نپذیرفته‌اند؛ با توجّه به اشکالاتی كه در سند حديث مزبور وجود دارد» ادعای ابنعربى دربارة صخت اين 

2 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ ۱/۳۷ 


۲۰۶۳ -نقد و بررسى متن حديث 
قبل از ورود به نقد متن حدیث. به جاست که ترجمداى از آن صورت يذيرد تا 
زمينة بررسى متن حديث فراهم شود. 
۱-۳-۶-۳ ترجمة حديث 
اين حدیث در منابع مختلف با الفاظ همسانى نقل شده است که ترجمة آن ازاين 
قراراست: 
ابورزين می‌گوید: به پیامبر اكرم يليد عرض كردم: پروردگار ما قبل ازآنکه 
مخلوقات را خلق کند. کجا بود؟ پیامبر GE‏ در پاسخ‌گفتند: «در ابرى بودكه بالاو 
پایین آن هوا بود '؛ سپس عرش خود رابر ماء خل کرد»" 
۲-۲-۶-۳ -دیدگاه دانشمندان دربارة حديث 
با توجّه به تفاوت‌نگرش عالمان شیعه و سی به حدیث مزبور نظرات آنها به 
تفکیک مطرح می‌کنيم. 
۱۲-۳-۶۳ -دیدگاه دانشمندان ستّی 
ابوعبید قاسم‌بن سلام (م ۴ ق) بعد از نقل اين حدیت نو شته است: 
«نمی‌دانيم که اين ابر چگونه بوده است و حدّ و حدود آن چقدر بوده و خدا داناتر 
است؛ اما «عمی» در چشم» اسم مقصور است و هیچ ارتباطی با آنجه در اين 
حدیث آمده ندارد»؟ 
ابن‌قتیبه. بعد از طرح اشکالات سندی و نقل سخن ابن‌سلام گفته است که skode‏ 


برای تو حبه اين حديثء AS‏ «ما» رابه قبل از «فوقه» و «تحته» افزوده‌اند؛ از ترس 





2 حدیث مخدوش می‌شود؛ زیرا او در مواردی هم که کشف و شهود را در تعيين صخت حدیث دخالت 
داده است» تصریح به ضعف حدیث کرده است و عجیب است که دربارةً اين حديث چنین ادعایی را مطرح 
کرده و نوشته است: «ورد فى الصحیح» 

۱ البته اگر ما را نافیه بدانیم» ترجمة آن اين می‌شود که در بالا و يايين آن ابره هوا نبود. 

۲ عماء در لغت به معنای ابر و مه غلیظ است (ن.ک: النهاية ۲۰۴/۳ و لسان العرب» ۱۰۰/۱۵) 

۳ غریب الحدیث, ۷/۲ 
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MA‏ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اينكه در این حديث مكانى بين اين دو برای خداوند مطرح شده است؛ حالآنکه درج 
gaja‏ مشكل اين حديث رابرطرف نمىكند؛ زيرا همچنان فوق و تحت باقی است.! 
مقصود ابنقتيبه آن است که برخی با افزودن «ماى نافيه» تلاش کرده‌اند تا حديث را 
قابل قبول کنند؛ در صورتی که ما نافیه باشد. معنای حدیث اين می‌شود که: «خدا در ابر 
بود و در بالا و پایین او هوا نبود.» ابنقتيبه متذکر شده است که اين تدبیر دردی را از 
اين حدیث. دوا نمی‌کند؛ زیرا همچنان بالا و يايين داشتن راكه از خصوصیّات اجسام 
استء به خدا نست می‌دهد. 
همچنین خطابی (م ۳۸۸ ق) می‌نویسد: 
«برخی از محذثان» به sb‏ «فی عماء» در اين روایت» «فی عمی» نقل کرده‌اند و 
مقصودشان این بوده که كورقن سای خیت این اسيك کل A‏ مدای 
بود که انسان از درک أن عاجز است؛ امّا اين توجیه» صحیح نیست و عماء ممدود 
(ila a)‏ ضحیح است؛ چنانکه لوغيد 5 دیگر هلها JE pie‏ کرده‌اند V‏ 
وجهی که توسط ابن‌سلام و خطابی رد شده توشط پاره‌ای از لغویان و محذثان 
مطرح شده است؛ به طور مثال راغب اصفهانی درباره اين حديث نوشته است: 
skih‏ الشحاب. و العَمَاء: الجهالة. و على الثانی حمل بعضهم ما روی 
أنه قيل: أين كان li,‏ قبل أن خلق السماء و الارض؟ قال: فى عماء تحته 
عماء و فوقه عماء قال: ان ذلك اشارة الى أَنْ تلك حالة تجهل. و لا يمكن 
الوقوف عليها»" 
يعنى: «عمَاء به معناى ابر است و همجنين معنای جهالت و نادانى نيز می‌دهد؛ 
بعضی از علماءء «عماء» را در روایتی که از پیامبر pa‏ نقل شده است که: «قیل: 
أين كان ربّنا قبل أن خلق السّماء و الارض؟ قال: فى عَمَاء تحته عَمَاءٌ و 
فوقه (Ele‏ به معنای عمى و جهالت دانسته‌اند؛ يعنى حالتى که بر شما يوشيده 
است و اكاهى بر ان ممكن نيست.» 





۲۰۷ تأويل مختلف الحدیث,‎ .١ 
۵٩ المحدئین,‎ ble اصلاح‎ ۲ 
۳۴۹ المفردات فى غریب القرآن»‎ ۳ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات MA [a]‏ 


ابناثير نیز همین احتمال را دربارة حديث مزبور داده است." افزون براينء ابناثير 
قائل است که در عبارت«أين كان ريّنا» مضافى محذوف شدهاست وآن مضاف «عرش» 
است؛ يعتى سوال این بوده است که:«أْین كان عرش رتنا" 
ابن جوزى نیز علیرغم اشکالاتی که بر سند حدیث وارد دانسته»آن را به این صورت 
توحبه کر ده است: 
«اعلم أن الفوق والتحت يرجعان الى السحاب لا الى الله تعالی. و فى معنی 
فوق. فالمعنی: كان فوق السحاب بالتدبیر و الق ۲ 
یعنی: «بدان كه فوق و تحت در اين حدیث به ابر برمی‌گردد؛ نه به خداوند و 
«فی» در این حديث به معنای «فوق» است؛ یعنی: خدا با تدبیر و قدرت خویش: 
بر «ابر» بوده است.» 
ملامحظة این عبارات بیانگر اختلاف دانشمندان اهل سنت در توحبه حدیث عماء 
اس وهیچیک از این توجیهات. خالی ازاشکال و ابهام نیست؛چنانکه پاره‌ای از آنها 
که عماء را از عمی دانسته‌انده مورد انتقاددیگر دانشمندان قرار گرفته‌اند؛ همچنین 
نمی‌توان گفت که سؤال ابورزین از پیامبر SEE‏ اين بوده است که عرش خداکجاست؛ 
زیرا این توجیه» برخلاف سیاق حدیث است؛ با اين توضیح که سائل از پیامبر SEME‏ 
يرسد:«أين كان ربنا عز و جل قبل ان یخلق خلقه»؛ در این عبارت ضمير در فعل بخلق 
به خدا برمی‌گردد؛ نه به عرش؛ همچنین بدیهی است که خود عرش یکی از مخلوقات 
خداست؛ در انتهای حدیث نيزا مده است:«ثمٌ خلق عرشه على الماء» اگر سوال و 
پاسخ راجع به عرش بوده است.دیگر معنا ندارد که گفته شود: بعد از آن عرش خود را 
بر ماء آفرید؛ با جنين فرضی بایدگفته می‌شد: ثم خلقه على الماء» 
توجیه ابن‌جوزی نیز چیزی از اشکالات و ابهامات حدیث کم نکرده است؛ از آن 
جهت که اگر بپذيريم که «فی» در اینجا به معنای فوق است و فوق هم به معناى تدبیر و 
قدرت است.آنگاه تدبیر و قدرت خداوند بر سحاب. خود عبارتی مبهم است. 





۱. النهاية, ۳۰۴/۳ 
۲ همان 
۳. دفع شبه التشبيهء ۱۹۱ 
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۲-۳-۶-۳ -۲ -دیدگاه دانشمندان شيعه 
با صرف نظر از کتاب «عوالی اللالی» ابن‌ابی جمهور که شامل روایات صوفیّه و 
احادیث اهل سنّت نيز مى شود أء حدیث مزبور در کتب روایی شيعه نقل نشده است و 
دانشمندان شيعه به نقد محتوای آن پرداخته‌اند؛ از حمله سيّدبن طاوس در کتاب 
الطرائف با نقل اين حدیث از منابع ستّی» آن رابه عنوان روایتی که اهل تجسیم جعل 
کرده‌اند. معرّفى کرده است؛ با این توضیح که پذیرش این حدیث. منجر به محدود و 
متحيّز دانستن خداوند می‌شود همین موضوع. در کتاب اضواء على الصحيحين مطرح 
تددافك مت علامه طباطبایی درباره آن نوشته است: 
«الرواية من آخبار التجسم و لذا وجه بأن قوله: «فی عماء» کناية عن غيب 
الذات الذی تكل عنه الابصار و تتحیر فيه الالباب) ۴ 
یعنی: «اين روایت از روایات تجشم است و به همین سبب آن را توجیه كردهاند 
به اينكه تعبیر عماء کنایه از ينهان بودن ذات خداوند است كه دیدگان از دیدنش 
ناتوان و عقول از درکش حیرانند.» 
سپس با نقل حدیت کان الله و لا شیء معه به اختلاف اين دو روایت اشاره کرده 
ا 
این‌نکته‌ای ga‏ و حائز اهميّت اس ت که حديث عماء از جهت محتواء در تعارض 
با حديث «کان الله و لا شىء معه» قرار دارد؛نکته‌ای که غير از علامه طباطبایی» فخر 
راز ی رنھ ان Se‏ دو ات کا كه به ضعت سندی حدیت ركان الله و لا شىء 
معه» در منابع شيعه و سلّی» جايى برای يذيرش حدیثی که ضمن ضعف سند. در تعارض 


با روایات صحيح قرار دارد باقی نمی‌ماند. 





٩۰/۱ الحدائق الناضرة‎ .١ 

۲. الطرائف. ۳۵۴/۲ 

۳. نک: اضواء Je‏ الصحیحین» ۱۵۵ 
۴ المیزان» ۱۸۰/۱۰ 

۵. همان 

ع. مفاتیح الغیب, ۳۲۰/۱۷ 
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فصل سوم: ارزیابی روايات ۵ ۱۹۱ 
افزون بر این بايد توجّه داشت که موضع دانشمندان شیعه. دربارةٌ حدیث مورد 
نظر, برخاسته از تعالیم قرآن وعترت ا است؛چنانکه پیشتر به برخی از این 
آموزه‌ها اشاره شد؛ در همین زمینه» حدیثی از امیرمو‌منان على Bb,‏ روایت شده است 
التوحيد شيخ صدوق, آمده استكه یکی از عالمان يهود ازاميرالمؤمنين لب پرسید: 
sh‏ كَانَ رتفا انیل ا2و ا 
يعنى: «پروردگار ما پیش از آنكه آسمان و زمينى بيآفرينده كجا بود؟» 
čih‏ سوال če‏ مَكَان و کان الله و لا مَكَان)» 
يعنى: «كلمة «کجا» پرسش از مكان است؛ در حاليكه خدا بوده و مكانى نبوده 


۱ 


است.» 

اين حديث كوياى آن است که نمی‌توان دربارة مکان خدا قبل از خلقت هستی 
سوال کرد؛ زیرا سوال از کحا بودن خداء اثبات چیزی همراه اوست؛ حال آنکه قبل از 
خلقت هستیء خدا بوده و چیزی با او نبوده است.» و بعد از خلقت نيز مكانى ندارد؛ 
چنانکه در حدیثی که فتح‌بن يزيد جرجانی در موضوع توحید. از امام رضا یه نقل 


کرده | مده است: 
ES‏ الکیف فلا بقل ر si gi‏ فلا یال له ین اذ هُوَّ مُبْدِعٌ 


۲ و ون‎ revi فيّة‎ JESJI 
RE آرزده نش‎ OM A مان يكوك نال‎ 
ندارد؛ زيراكه او يديد آورندة جكونكى و مكانمندى است (بدون سابقة قبلى)»‎ 


قرآن و عترت و عقل دانسته وآن رانيذيرفتهاند. 





۱ الکافی» ۹۰/۱ التوحید ۱۷۵ 
۲ التوحید» ۶۱ 
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۳-۲-۳-۶-۳-برداشت ابن عربی از حديث 
حدیث عماء یکی از مهمترین شواهدی است که ابن‌عربی. برای توضیح جهان‌بینی 
خويشء آن را مطرح کرده است؛ وى عماء را به معنای ابر دانسته s Ml‏ که از تنفس 
خدا (نفس الرحمن) يديد مده است و همه موجودات از آن ايجاد شده‌اند. وی در 
توضیح عماء می‌نویسد: 
«فجمیع الموجودات ظهر فى العماء بکن أو بالید الالهية أو بالیدین الا 
العماء فظهوره بالنفس خاصة و لو لا ما ورد فى الشرع النفس ما أطلقناه مع 
علمنا به و كان أصل ذلك حکم الحب و الحب له الحركة فى المحب و 
النفس حركة شوقية لمن تعشق به و تعلق له فى ذلك التنفس لذة وقد قال 
تعالى كما ورد كنت كنزاً لم أعرف فأحببت أن أعرف فبهذا الحب وقع 
التنفس فظهر النفس فكان العماء»١‏ 
يعنى: «همة موجودات در عماء با كلمة «كنء با دست يا با دستهاى خداء يديد 
آمدنه جز عماء كه ظهور آن به ويزه با تقس است و اگر در لسان شرع» نفس 
نيامده بود ما آن را به خدا اطلاق نمی‌کردیم؛ با وجود آنکه به آن علم داشتيم. 
اصل أن نس حكم عشق بود. عشق در عاشق جنبشى oo‏ نقس هم جنبشى 
شوقى به سوى كسى است كه شخص به او مهر ورزيده و به أو تعلقى داشته 
است در اين تنفس SU‏ است؛ چنانکه خداى متعال مىكويد: «گنجی ناشناخته 
بودم دوست داشتم كه شناخته شوم؛ از این دوست داشتن تنس حقّ روى داد و 
نفس يديدار شد که همان عماء بود.» 
وی درادامة اين موضوع می‌نویسد: 
«فهذا العماء هو الحق المخلوق به کل شیء و سمی الحق لأنه فين الف 
و النفس مبطون فى المتنفس هکذا یعقل فالنفس له حکم الباطن فاذا ظهر 
له حکم الظاهر ف IN A‏ فى الباطن وَ خر فى الظاهر و هو بل شَىْءِ 





۳۱۰/۲ الفتوحات»‎ .١ 


www.ebnearabi.com 


فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۱۹۳ 


علیم»! 
یعنی: «اين else‏ آن حقی است که همه چیز بدان آفریده شده است و حق نامیده 
شده است زیرا عين تقس است و نقس, نهفته در متنفس است بدین سان تفس 
دارای حکم obl‏ است و چون حکم ظاهر برایش پدیدار شدء پس او اول است 
در باطن و آخراست در ظاهر.» 
در نظر ابنعربى عماء اصل و خمير ماية همه موحودات است؛ وی در اين باره 
تصریح کرده است: 
«فالعماء kel‏ الاشیاء و الصور کلها و هو Jsl‏ فرع ظهر من أصل»" 
يعنى: «عماء اصل همة چیزها و صورتها ست و أن اولين چیزی است كه از اصل 
(يعنى خداوند) يديد آمده است.» 
بايد توجّه داشت كه تمام اين تعابير ابنعربىء با فهم نظرية وحدت وجود قابل 
درک می‌شود؛اینکه خداوند تنفس مىكند و از تنفس او عالم يديد می بد و نفس او نیز 
فين اوست»همگی در ارتباط با وحدت وحود و موجوده: معنا می‌یابند وجنانکه 
ملاحظه می‌شود برای موجه نشان دادن اين عقیده به روایات‌دیگری نیز استشهاد 
شده است؛ هرچند وی تصریح کرده که اگر اين حقایق در احادیث هم بیان نمی‌شد. از 


۳۲-۳-۶۳ -نقد برداشت ابن‌عربی 


بررسی حدیت « كنز مخفی» که مورد استشهاد ابن عربی در بحث حاضر بو ده است» 
در ادامة اين نوشتار صورت می‌گیرد؛ اما دربارة حدیث عماء بايد گفت که برداشت 
ابن‌عربی از حدیث مزبورء واضعان آن رابه مقصود رسانده است!چنانکه پیشتر اشاره 
شد. عالمان سنّى با این حدیث. برخوردی تأويلكونه داشتند تا خود را از عقیده به 
تجسیم» برهانند؛ برخی از آنها هم در اصالت حدیث تردید داشتند؛ چنانکه عالمان 


شیعه. حدیث را از موضوعات فرقة مجشمه می‌دانند و برای پذیرش آن» به توجیه 





۱ همان 
۲ همان ۴۲۰/۲ 
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حديث نيرداختهاند؛ با این وجود. ابن عربی. حديث را به گونه ای تفسيركرده استكه 
عقيدة اهل تجسیم را تقویت می‌کند؛ برای اثبات اين موضوع. بايد متن حدیث عماء و 
برداشت ابن‌عربی از آن را در نظرگرفت؛ در حدیث آمده است که ابورزین می‌گوید: به 
پیامبر SEST‏ عرض کردم: پروردگار ما قبل از آنکه مخلوقات را خلق کند. کجا 
بود؟ پیامبر BEE‏ در پاسخ‌گفتند: «در ابری بودکه بالا و پایین آن هوانبود؛ سپس عرش 
خود را بر ماء خلق کرد.» بدیهی است که سؤال ابوزرین راجع به خداوند بوده است؛ 
پاسخ اين است که در عماء بوده است؛ بنابراین سخنان ابن‌عربی» تنها در صورتی با 
حدیث عماء ارتباط می‌یابد که اولاً عماء را مخلوق خدا ندانیم؛ زیرا در متن حدیث 
آمده است: «پروردگار ما قبل ازآنکه مخلوقات را خلق کند. کجا بود؟» ثانياً يا بايد 
عماء راظرف خدا بدانيم ويا خود خدا؛ به هر ترتیب. گر «عماء»یکی از این دو(ظرف 
خدا با خود خدا) نباشد» استشهاد این عربی به حديث وحهی نخواهد داشت؛ زیرا سوال 
راجع به خدا بوده است و معنا ندارد که کسی از خدا سوّال کند و پاسخ او راجع به غير 
خداباشد. با این توضیح بایدگف ت که در هر دو صورت قائل به تجشم خدا شدهايم. زیرا 
جسم است که مظروف و متحیّز می‌شود؛چنانکه تجسّم خدابه صورت ابری که خمیر 
ماية همة موجودات است. نيز به معنای جسم دانستن اوست و این عقیده‌ای نیست که 
با آموزه‌های اسلامی سازگار باشد؛بلکه شبامت زیادی با سخنان فلاسفة يهود دارد؛ 
چنانکه در عبارات فیلون اسکندرانی (م ۰ مبلادی) ملاحظه می‌شود که وی «نفس 
خدا» را زندگی‌بخش‌ترین چیزها دانسته و خدا را «علت زندگی» وصف مىكند. ١‏ 


۷-۳ - حديث «ينزل ربنا كل ليلة الى سماء الدنیا» 


اين حدیت. از جمله شواهدی است که مورد توجه ابن‌عربی قرار داشته و ۱۴بار 
در فتوحات به آن اشاره‌کرده است؛ وی درهیچیک از استشهادات خود به اين حدیث 


مأخذ و سندی برای آن ذ کرنکرده است. 





۱. داترة المعارف بزرگ اسلامی» ۲۵۷/۴ 


www.ebnearabi.com 


فصل سوم: ارزیابی روايات [a]‏ ۱۹۵ 


١ 7‏ بررسى مآخذ حديث 
حديث نزول حق تعالى به آسمان دنیا؛ در منابع شيعه و سّی قابل ملاحظه است؛ 
SU!‏ به تفاوت قالب روايات شيعه با روايات اهل سنّتء آنها را به‌تفکیک ذ كر 
یک 
۱-۱-۷-۳-جایگاه حديث در مآخذ سنی 
اين حدیث, در کهنترین و معتبرترین منابع اهل سنت آمده است که به ترتیب 
قدمت از این قرار است: 
اور عوط greši‏ انس | مه اش 
«ابن شهاب» عن أبى عبدالله الاغر. وعن آبی‌سلمة. عن أبى هريرة. أن 
رسول الله صلى الله عليه و سلم قال: ينزل ربناء تبارك و تعالی كل ليلة الى 
السماء الدنيا. حين يبقى ثلث الليل الآخر. فيقول: من يدعونى فأستجيب 
له؟ من يسألنى فأعطيه؟ من يستغفرنى فأغفر له؟١‏ 
۲-عبدالرزاق صنعانی» در المصنف خويش می‌نویسد: 
«آخبرنا أبوسعيد أحمدبن محمدبن زيادبن بشر قال: حدثنا اسحاق‌بن 
ابراهيمبن عباد الدبری قال: قرأنا على عبد الرزاق ابنهمام عن عبداللهبن 
عمر عن سعيدبن أبى سعيد المقبرى عن أبى هريرة قال: قال رسول الله 
صلى الله عليه وسلم: لولا أن أشق على أمتى لامرتهم بالسواك مع الوضوء. 
ولو أن أشق على أمتى لاخرت صلاة العشاء الى ثلث الليل أو الى نصف 
اللیل. فان الله أو قال: ان ربنا تبارك وتعالى - ينزل الى سماء الدنيا فيقول: 
من يسألنى فأعطيه. من يستغفرنى فأغفر له. من يدعونى فأستجيب له».۲ 
۳-ابن‌ابی شيبه (م ۲۳۵ ق) مىكويد: 





۲۱۴/۱ موطأء‎ .١ 
۵۵۵/۱ المصتّف.‎ .Y 
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أبى هريرة وأبى سعيد الخدرى قال: قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: ان 
لله يمهل حتى يذهب ثلث الليل ثم ينزل الى سماء الدنيا فيقول: هل من 
مستغفر هل من تائب هل من داع هل من سائل حتى ينفجر الفجره.! 

۴-در مسند احمدين حنبل آ مده است: 
«حدثنا عبدالله حدثنى أبى ثنا يزيد أنا هشام و عبد الوهاب انا هشام عن 
يحيى عن ابن جعفر أنه سمع أبا هريرة يقول قال رسول الله صلى الله عليه 
وسلم اذا بقى ثلث الليل نزل الله عز وجل الى سماء الدنيا فيقول من ذا 
الذى يدعونى فأستجيب له من ذا الذى يستغفرنى فأغفر له من ذا الذى 
یسترزقنی فأرزقه من ذا الذى يستكشف الضر فاكشفه عنه حتى ينفجر 
الحفر».۲ 

۵-بخاری حديث را جنين نقل شده است: 
«حدثنا عبداللهبن مسلمة عن مالك عن ابنشهاب عن أبى سلمة وأبى 
عبدالله الاغر عن أبى هريرة رضى الله عنه أن رسول الله صلى الله عليه و سلم 
قال ينزل ربنا تبارك وتعالى كل ليلة الى سماء الدنيا حين يبقى ثلث الليل 
الآخر يقول من يدعونى فأستجيب له من يسألنى فأعطيه من يستغفرنى 
فأغفر له ۲ 

۶-در صحیح مسلم آ مده است: 
«حدئنا قتيبةبن سعید حدثنا يعقوب و هو ابن‌عبدالرحمن القاری عن 
سهیل‌بن آبی صالح عن آبیه عن آبی هريرة عن رسول الله صلی الله عليه و 
سلم قال ینزل الله الى السماء الدنیا كل ليلة حين یمضی ثلث الليل الأول 
فيقول انا الملك انا الملك من ذا الذى يدعونى فاستجيب له من ذا الذى 
يسألنى فاعطيه من ذا الذى يستغفرنى فاغفر له فلا يزال كذلك حتى يضى 





٩۰/۷ المصنف.‎ .١ 
۲۵۸/۲ المسنداین‌حنبل»‎ ۲ 
۴۷/۲ الجامع الصحیح.‎ ۳ 
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Ve zil 
مسلم دو طريق دیگر نیز برای اين حديث ذكركرهده است که عبارت است از:‎ 
«اسحاقبن منصور از أبوالمغيرة و او از الاوزاعی و او از يحيى و او از أبوسلمةبن عبد‎ 
ونيز: «حجاجبن الشاعر از محاضر‎ ŠE الرحمن از آبوهريرة و او از ييامبر‎ 
أبوالمورع و او از سعدین سعید و او از ابن‌مرجانة و او از ابوهریره و او از‎ 
V de پیامبر‎ 
/ا-ابنماجه در سنن خود نوشته است:‎ 
«حدثنا الحسنبن على الخلال. ثنا عبد الرزاق. أنبأنا اب نأبى سبرة. عن‎ 
جعفر, عن أبيه. عن على بن أبى‎ dlje ابراهيم بن محمد. عن معاويةبن‎ 
طالب. قال: قال رسول الله صلى الله عليه و سلم اذا كانت ليلة النصف من‎ 
شعبان. فقوموالیلها و صوموا نهارها. فان الله ينزل فیها لغروب الشمس الى‎ 
سماء الدنیا. فیقول: ألا من مستغفر لى فأغفر له! ألا مسترزق فأرزقه! ألا‎ 
مبتلى فأعافيه! آلا کذا ألاكذا. حتی یطلع الفجر»."‎ 
۸-در سنن ابی داود نیز حديث مزبورء جنين نقل شده است:‎ 
«حدثنا القعنبی. عن مالك. عن ابن شهاب. عن أبى سلمةبن عبد الرحمان.‎ 
و عن أبى عبدالله الأغر عن أبىهريرة أن رسول الله صلى الله عليه و سلم‎ 
قال: ینزل ربنا تبارك و تعالی کل ليلة الی سماء الدنیا حین یبقی ثلث اللیل‎ 
الاخر فیقول: من یدعونی فأستجیب له؟ من يسألنى فأعطیه؟ من یستغفرنی‎ 
VA فأغفر‎ 
در سنن خود آورده است:‎ یذمرت-٩‎ 
«حدئنا أحمدبن منيع أخبرنا يزيدبن هارون أخبرنا الحجاج ابن أرطاة عن‎ 
يحيى ابن أرطاة عن يحيى بن أبى كثير عن عروة عن عائشة قالت: فقدت‎ 





.Y‏ همان 
۳ سنن ابن‌ماجه» ۴۴۴/۱ 
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رسول الله صلى الله عليه و سلم ليلة فخرجت فاذا هو بالبقیع. فقال أكنت 
تخافين أن يحيف الله عليك و رسوله؟ قلت: يا رسول الله ظننت أنك أتيت 
بعض نسائك. فقال: ان الله تبارك و تعالى ينزل ليلة النصف من شعبان الى 
سماء الدنيا فيغفر لاکثر من عدد شعر غنم کلب ١‏ 
۲-۱-۷-۳ -جایگاه حدیث ماحد شیعه 
اين حدیث با تفاوتهایی, در منابع شيعه نیز | مده است که به ترتیب قدمت از اين 
قرار است: 

۱-کلینی درالکافی آ ورده است: 
ii‏ بیع ال عن مهن اشماعیل ینعی بن vrte‏ 
راذن الْحَسَنِ di‏ راش عَنْ يَمْقُوبَ بْنِ جغثر الق عَنْ آبی 
إبْرَاهِيمَ A‏ قال ذکر عنده قَومٌ يَرْعْمُونَ أن البرك و تعالی یل ای 
JE GJI‏ إن له لا یل و لا ياج إلى أن PETAR‏ 
زب و اد سَوَاء لم يذ مه قريب وَل رب مه بَعِيدَ و لم تج إلى 
یم بل lesi‏ و هو al‏ الحکیم اقول 
لوَاصِفِينَ انه زل بار و تقال فانما تقول ذلك من اسه ii‏ تقص أو 
اة و گل تخل متاخ ای تن ركه أو بر ب فَمَنْ GB‏ بالل 
ون لك َاحدَرُوا فى صِفَايِِ من دق وله علی حد دوه فص أذ 
si z;‏ تخريك JI5; si S si‏ أو اشتنزال و نهوض si‏ قَعُودٍ فان ال 
je‏ و عن صفة الاين ننت امین و تم نتوین Bio‏ 
de‏ العزيز ز الرحیم الذى يَرَاكَ حِينَ تقوم و LE‏ السّاجِدِينَ»" 

۲-همچنین» كلينى» دربارة این حدیث. توقيعى نيز از امام هادى ای نقل کرده 


است: 





۱۲۲/۲ سنن ترمذی»‎ .١ 
۱۲۵/۱ الکافی»‎ ۲ 
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3 z 


لسن ze‏ محمد ا جَعَلَيَِ الله فا يا č Gl gaj Je seč‏ الله 
في وضع دون مَوْضِع SIM de‏ اوی و Ši‏ يِل کل لَب فی S‏ 
الاخیر من الیل إلى الْسّمَاءِ لیا و ga‏ آنه ji‏ عَشيَة عَرفة كم یرجم إلى 
JI sna‏ نض مَوَاليك فی ولک ذا کان فى موضع دون مَْضِع مد 
ايه td‏ و کلف slo‏ و الهَوَاءُ سم نم رقيق تلف علی كل شیم 

dle A 55 PN‏ ذلك 


ل و اف تا و gla go‏ هب اب ات 


اذا نهو S‏ علي psl‏ ولاف تكله له Na‏ وقدره ملكا و 
إحَاطَة) ١‏ 


2 


اين توقيع طریق‌دیگری نیز بدین قرار دارد: 
«و عَنْهُ عَنْ مُحَمَّد ُن جَعْفَر الكُوفِىٌ عَنْ مُحَمَّدِ بْنِ عیسّی adl,‏ 

۳-در همان كتاب ‏ مده است: 
محمد ب خی عَن عند الله بن محمد نع لحم نآ ن عَنْ 
أبى عَبّد الله JE‏ قال إنَلِلجْمْعَةِ حفا و > فياك أ ن نيع أو فصر فى 
شیء No; diske žu‏ ۾ بالعَمَلٍ لصَالح و ss‏ د المخارم که فان 
الله يُضَاعِفُ فيه الحستّات و يَمْحَو فيه SEJI‏ 3 یرف فيه ال رجات قال 
و در آن ob di ji tuje šl‏ استطفت أَنْ تخییها بالصّلَةوَ الدّعَاءِ Ješe‏ 
فاد رب رل فی أول ل لمعه إلى سمّاء الا فتضاعف فيه الحينات 
و واس گرب 7 

؟-شيخ صدوقء در كتاب «التوحيد» مىنويسد: 
«حدثنا علىبن أحمدبن محمدبن عمران الدقاق رضى الله عنه قال حدثنا 


محمدبن هارون الصوفى قال حدثنا عبيد اللهبن موسى أبوتراب الرويانى 





۱ همان ۱۲۶/۱ 
۲ همان 
۳ همان ۴۱۵/۲ 
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لارا 3 ین ول ال ول فى الحدیث الى يروي الاش عن 
سول SEA‏ أنَّهُ Ju‏ إن الله ارك SG;‏ نل کل َة لی ي 


نی ال ان ال لمعزفین للم عَنْ مواضعه و الله ما قال Jej‏ 
له كَذَلِكَ نما JE‏ إن الله ŠSS‏ و تَعَالَى يِل ملکا الن السماء الذي 


JE‏ لد ى لت الاخیر و للجم فى رل الیل فم soli‏ هل مِنْ 
teči go‏ هَل من تانب قوب oja sle‏ : ین متفر gibke‏ له v‏ طَالِتَ 
لیر Ji‏ يا طالب سر افص فا یرال ادى بدا حتّی 7d šle‏ قوذ 
الفط كود مكرك li dle tn‏ من جذی 
عَنْ sti‏ عَنْ رسو الله VSEM‏ 
جنانكه ملاحظه می‌شود. تعابير مختلفى دربارة حديث مورد نظر به كار رفته 
است که توضيح آن رابه بخش نقد متنى حديث موكول مىكنيم. 
۲۰۷۳ بررسى اسناد حديث 
از آنجاکه منابع حدیث بهتفكيك معرّفى شد» بررسی اسناد احاديث نیز به طور 
مستقل صورت می يذيرد: 
۷-۳ -۱-۲-اسناد حديث در منابع ستی 
باتوجّه به نقل حديث مزبور در صحيح بخارى و صحیح مسلم. | كثر قريب به اتفاق 
محدّثان سلّی» صِحّت سند اين حديث رابا اسناد بخارى و مسلم يذيرفتهاند" وجنانكه 
از سخنان ابنتيميه بر می‌آید. اين حديث مورد يذيرش وى نيز بوده است ؟* اما دربارة 
برخى از طرق‌دیگر حدیث. جنين نظراتى ملاحظه مىشود: 
در سنن ابن‌ماجه. حديثى که از طريق حسزبن على الخلال از عبد الرزاق و او از 


ابنابى سبرة از ابراهیم‌بن محمد از معاويةبن عبداللهبن جعفر از يدرش و او از علىبن 





۱۷۶ التوحید.‎ .١ 


۳ دقائق التفسیر, ۲۰۲/۲ 
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آبی‌طالب JE‏ شده است»به سبي وخود ایو ای سيزة ع قلمداه تيده است؛ 
چنانکه نصریح شده است: 
«اسناده ضعیف. لضعف ابن أبى سبرة. واسمه أبوبكرين عبداللهبن محمدبن 
آبی سبرة. قال فيه أحمدين حنبل وابن معین: یضع الحدیت)۱ 
بعنی: «اسناد حديث به سبب ضعف ابنابى سبره ضعیف است که نام او آبوبکربن 
عبداللهبن محمدبن آبی سبرة است. احمدبن حنبل و یحبی‌بن معین دربارة او 
گفته‌اند که حدیث جعل می‌کرده است.» 
چنانکه ابوعیسی ترمذی دربارهٌ حدیثی که از عايشه نقل شده می‌نویسد: 
«حدیث عايشه راء تنها به همین صورت. از طریق حدیث حجاج می‌شناسیم 
(طریق دیگری ندارد) و شنیدم محمد می‌گفت که اين حدیث ضعیف است؛ 
že‏ بن أ كدير گفته اسيك که ادو حديك را از غروه شنیده أف ۲( 
با این حال» می‌توان گفت حديث نزول خداوند. فارغ از اشکالاتی که به ساير 
طرقش واردکرده‌اند. با توجّه به صحت طرق ديكرء در نزد اهل سنّت» حديثى صحیح 


۲۲-۷-۳۲ -اسناد حديث در منابع شيعه 
dalje‏ مجلسی, سند حدیث اول راکه از کافی نق ل کردیم» ضعیف دانسته است "اما 
دربارة سند حديث دوم نوشته است: 
«ضعیف و سنده الثانی صحیح على الظاهر؛ ؟ 
يعنى: «اين سند ضعيف است. أمّا سند دوم lab‏ صحيح است» 
مقصود مجلسی از سند دوم ol‏ سند يعافا bb ARSO DE de)‏ خن 
SŠI ji‏ عَنْ مُحَمّدِ بْنِ عِيسَى مِثْلَه». وى سند حدیث سوم را مجهول دانسته 





۴۴۴/۱ سنن ابن‌ماجه»‎ .١ 
۱۲۲/۲ سنن ترمذی»‎ ۲ 
۶۴/۲ مرآة العقول,‎ .۳ 

۴ همان ۶۶ 
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۲ تا ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


است" سند حدیث چهارم که شيخ صدوق در التوحید نقل کر ده» چنین است: 
«حدثنا علی‌بن أحمدبن محمدبن عمران الدقاق رضی الله عنه JU‏ حدئنا 
محمدبن هارون الصوفی قال حدئنا عبید اللهبن موسی آبوتراب الرویانی 
عَنْ عَبْدِ الْعَظِيم بْن عَبْد له الْحَسَنِيٌ عَنْ ابراهيم ُن أبى مَحْمُودٍ قال فلت 
للرّضًا CEL‏ 
در این سند ابن‌هارون صوفى قرار دارد که ذ کری از او در کتب رجالى به ميان 
نیامده است؛ ا گرچه که به نظر می‌رسد مورد وثوق شيخ صدوق قرار داشته است؛ زیرا 
در موارد متعدّدی از go zb‏ او به نقل حدیث پرداخته است ‏ همچنین» رجالیون از 
عبیداللهبن موسی أبوتراب الرویانی نیز ذ کری به ميان نیاورده‌اند ؛بنابراین سند این 
حدیث محهول است. 
۰۷۳ ۲ -نقد متن حديث 
چنانکه در بخش معرّفی منابع ملاحظه شد. ميان روایاتی که در کتب شيعه نقل 
شده است با روایات منقول در كنب آهل اختلافات قابل ملاحظه‌ای وجود 
دارد؛نکتۀ بسیار مهم اين است که نظر به متشابه بودن اين حديثء دانشمندان مسلمان 
به تأويل ان اقدام کرده‌اند و جالب اين است که محذثان سنی وجوهی را برای فرار از 
نسبت دادن حركت به خداوند بیان کرده‌اند که عيناً در متن روايت اهل بيت 24 
آمده است. يعنى امامان BI‏ حدیث رابه طور صحیح از ييامبر SEE‏ نقل کرده‌اند و 
در مواردی به دستبرد ناقلان در حدیث. اشاره داشته‌اند و محذثان سئىء دانسته با 
ندانسته, تفسیری از حدیث به دست داده‌اند که بیشتر با نقلی که امامان 92 از حدیث 
داشته‌انده سازگاری دارد؛ نه با احادیثی که در کتب خودشان موحود است. برای 
توضیح بیشتر اين موضوع لازم است که به متن روایات شيعه و سنی توجه کنیم؛ به 
همین منظور ابتدا ترجمه‌ای از احادیث منقول در کتب سنّى که می‌توان كفت متنی 





۱. همان» ۳۴۱/۱۵ 
۲ مستدرکات ple‏ رجال الحدیث, ۲۵۷/۷ 
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قعل سوم زیابی روا بات ۵۱ ۲۸۴ 
یکسان دارند و نیز روایات مربوط به منابع شیعه. ارائه می‌کنیم. 
۱-۳-۷-۲ ترجمة حديث در منابع سنّی 
ابوهریره روایت کرده که پیامبر SI‏ لا گفته‌اند: 
«پروردگار متعال در ثلث پایانی هر شب به اسمان دنیا مىايد و می‌گوید: کیست 
که مرا بخواند تا اجابتش کنم؟ کیست که در خواستی از من داشته باشد تا عطایش 
iš‏ کیسست که استتفار كتد نا مورد مغفرت قرار گیردکه 
۲-۳-۷-۳ -ترجمة احادیث منابع شيعه 
ترجمة روایاتی که در کتب شیعه در اين موضوع آ مده است. به ترتیبی که در بخش 
معرّفى منابع آمد. از اين قرار است: 
۱-یعقوب‌بن جعف رگوید. در خدمت حضرت موسی‌بن جعفر اب گفته شد: 
مردمی عقیده دارند که خدای متعال به آسمان دنیا فرود می‌آید. حضرت فرمود: خدا 
فرود نمی ید و نیازی به فرود آمدن ندارد نظرگاهش نسبت به‌نزدیک و دور برابر 
است (همچنان که | سمان بالا را مىبيند, آسمان پائین را هم می‌بیند) هیچ نزدیکی از او 
دور نشده و هیچ دوری به اونزدیک نگشته. او به چیزی نیاز ندارد؛بلکه نیاز همه به 
اوست.او عطا کننده‌است. شایسته پرستشی جز او نیست؛عزیز وحکیم است؛امّاكفته 
وصف‌کنندگانی که گویند خدای متعال فرود آید (درست نیست) و این سخن راکسی 
گویدکه خدا را به نقص و فزونی نسبت دهد (زیرا جسم محدود است و هر محدودی 
كم و زياد مى شود) به علاوه هر متحركى احتیاج به محرٌ ک ياوسيله حرکت دارد. کسی 
كه اينكمانها رابه خدابرد هلا ككردد. بيرهيز يد ازاينكه راجع به صفات خدا براى 
او حذی قائل شويد واو رابه کاهش يا فزونى ياتحريك يا تحرک يا انتقال يافرود 
آمدن يا برخاستن يا نشستن محدود کنید؛ خداوند از توصيف واصفان وستايش 
ستايندكان و توهم متوهمان والاتر است.» 
۲-محمدین عيسى كويد: به حضرت امام على النقى اثلا نوشتم:آقايم خدا مرا 
قربانت گرداند برای ما روایت کرده‌اند که: خدا در موضع معينى از عرش قرار دارد و 
نیمه | خر هر شب به آ سمان دنيا فرود می‌آید و باز روايت كنندكه در شب عرفه يائين 
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آید و سپس به جاى خود بركردد؛ یکی از دوستان شما در این باره‌گوید: اگر خدا در 
موضع معینی باشد. در ملاقات و مجاورت هوا قرا ر كيرد در صورتی که هوا جسم 
رقیقی است که به هر جيز به اندازه خودش احاطه کند؛ پس‌چگونه در این صورت هوا 
به خدا احاطه کند؟ حضرت مرقوم فرمود: اين را خدا خود می‌داند و اوست که نیکو 
اندازه گیری آن کند؛ بدا ن که اوا گر درآ سمان دنیا باشد همچنان در عرش است (دریک 
وقت معین علمش به هر دو برابر است) و علم و قدرت و سلطنت و احاطه او بر همه 

۲-امام صادق ای فرمودند: روز جمعه دارای حق و حرمت است؛ يس مباداکه در 
عبادت خدا وتقرّب به سوی ای با عمل صالح و ترک تمام کارهای حرام. کوتاهی کنی؛ 
زيرا خداوند در روز جمعه. پاداش بیشتری به حسنات می‌دهد وكناهان رامیآمرزد 
و مراتب بندگان را بالا می‌برد و یادآور شدند که روز جمعه مانند شب جمعه است؛ 
يس اگر توانستی, شب جمعه را با نماز و دعا سپری‌کن؛ زیرا پروردگارت دراول شب 
جمعه به آسمان دنیا می‌آید و پاداش خوبیها را مضاعف می‌دهد و گناهان را 
می‌آمرزد.» 

۴-ابراهیم‌ین ابی محمود می‌گوید: به حضرت رضا اثلا عرض کردم يا ابن‌رسول الله 
جه می‌فرمایی دربارة حدیثی که مردم روایت می‌کنند از رسول JERA‏ که فرموده: 
خداوند. هر شب جمعه به آسمان دنيا فرودمیآ ید. امام رضا ال گفتند: خداوند لعنت 
کند کسانی را که کلمات را از مواضع خود تحریف می‌کنند و تغییر و تبدیل می‌دهند؛ به 
خدا سوگند که رسول خدا چنین‌نگفته‌اند؛بلکه رسول خدا هځ فر مود که حق تعالی 
در ثلث خرهر شب و در ثلث اول شب جمعه. فرشته‌ای رابه آسمان دنيا فرو 
مىفرستد و به او امر می‌کند که فرياد کند که | با سائلی هست که به او عطاکنم؟ ايا 
توبه کننده‌ای هست که من توبه او را قبول کنم؟ ایا کسی هست که طلب | مرزش GAS‏ 
من او رابیامرزم؟ ای طالب خير رو بیاور و ای طالب شر در انجام بدیها کوتاهی كن و 
پیوسته تا طلوع فجر ندا می‌کند و چون فجر طلوع کند به محل خود در آسمان باز 
می‌گردد؛ اين حدیث را يدر بزرگوارم از جدم از پدران خود از رسول خدا SEE‏ 


روایت کرده‌اند.» 
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۲۳-۷۳ -نظرات دانشمندان دربارة متن حديث 


مربوط به اين حدیث به‌تفکیک دو مذهب شيعه و ستی؛ مورد بررسی قرار می‌گیرد. 


5 


۱-۳-۳-۷-۳-نظرات دانشمندان سنی 
چنانکه ملاحظه شدء متن روایات اهل سنّت به گونه‌ای است که شائبة تجسیم و 
تشبیه خداوند را القاء می‌کند؛ از همین رو پاره‌ای از متنفذین ستی که به تجسیم و 
تشبيه خدا معتقدند. اين حديث را دستاویز خود قرار داده‌اند؛ مانند ابن تیمیّه که دچار 

جنين انحرافی شده است. ابن‌بطوطه سیاح و جهانگرد معروف می‌نویسد: 
«روز جمعه ابن‌تیمیه را بر منبر مسجد جامع دمشق ديدم که می‌گفت خداوند بر 


این عمل أو مورد اعتراض یک فقيه مالکی قرار كرفت ولى مردم او را مضروب 


١»دنتخاس‎ 


كرجه برخى از محقّقانء بر اي نكزارش ابن‌بطو طه» ایرادهایی گرفته اند" اما 
ابن‌تیمیه, در ا ثار خود اين حديث را نقلكرده و آن را حديثى صحيح دانسته و به نظر 
می‌رس د که آن را حمل بر ظاهر شکرده است ؟؛ همین دیدگاه را پیشتر ازا امن خر dna‏ 
o‏ ۱ ) داشته است؛چنانکه ذهبی, درشرح حال وی آورده که در وصیّت نامه‌اش و 
ضمن اقرارهاى اعتقادى خود نوشته است: 
... انه تعالى ينزل الى سماء الدنياء و من زعم أن علمه ينزل أو امره ضل)؟ 
او نازل می‌شود. گمراه شده است.» 


ازاينكه ذهبى از وى باتكريم ياد می‌کند. مىتوان دریافت که عقید؛ مزبورء مورد 





٩۵ الرحلة,‎ .١ 
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در مقابل اين دیدگاه برخی از دانشمندان سنّى حديث رابهكونهاى تفسي ركردهكه 
با اصل عدم تشبيه خداوند به مخلوقات سازگار باشد؛چنانکه ابنعبد البر (م (۴e۲‏ 
به JE‏ ازمالكبن انس نزول خداوند راكنايه از نزول رحمت و بخشش و استحابت 
خداوند دانسته است ؟ همچنین» قاضى عياض (م ۵۴ ق) د ر کتاب الشفاء ضمن تو ضيح 
pal‏ دنا َتَدَلَى فکانٌ قاب وین SE si‏ )عت لو شه «بدانكه دراينجا نسبت 
دادن‌نزدیکی و قرب به خداوند, از نوع‌نزدیکی‌مکانی وتقرّب به جيزىكه حذ معيّنى 
دارد نیست؛بلکه‌همچنانکه از حعفرین محمّد الصادق CEJ‏ نقل کردیم این‌نزدیک 
شدنءنزديكى به چیزی محدود نیست؛بلکه قرب پیامبر ET‏ به پروردگارش در این 
آ یه حا کی از جایگاه عظیم پیامبر ۶ع و بیان شرافت مقام آن حضرت و تابیدن انوار 
معرفت بر قلب مطهرش و مشاهدة اسرار پنهانی و قدرت خداوند بوده است که از سر 
اكرام به آن حضرت عطاکرده است؛ چنانکه حدیث «ینزل ربنا الى سماء الدنیا» به 
ابناثير نيز در اين باره نوشته است: «نزول» صعود. حركت وسكون از ویژگی اجسام 
است و خداوندازاين امور منژه است و مقصوداين حدیت نزول رحمت و لطف الهى 
ونزدیکی اين رحمت و لطف به بندگان است و تخصیص آن به ثلث خر شب از 
آن‌روست که این زمان. وقت شب زنده‌داری و ترک اموری است که مانع نفحات الهی 
مى شود و دراين زمان نبت انسان خالصانه و ميل و رغبتش به خداوند فراوان و دعا 
مستجاب است.»" همین دیدگاه در نظرات دیگر فح تان :سك نیز قابل ملاحظه 
۶ 


بنابراين» مى توا نكف تكه دربارة حدیث نزول حق تعالى» دو دیدگاه کاملا متمايز 





.١‏ همان 

۲. التمهید ۱۳۴/۷ 

۳. نجم» ۸و٩‏ 

۴. الشفا بتعريف حقوق المصطفىء ۲۰۵/۱ 

۵. النهایه» ۴۲/۵ 

۶. شرح صحيح مسلم» ۳۶/۶ فتح الباری» ۲۶/۳ 
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در ميان اهل سنت وجود دارد؛ به اين ترتیب که يارهاى از محدّثان سنّىء مانند 
أبن خزيمه و ابن‌تیمیه با استناد به اين حديثء قائل به نوعى تجسيم خداوند هستند؛ 
برخلاف آنها,گرومی‌دیگر از محدّثان و دانشمندان اهل سنّتء برای حديث؛ وجوهى 
ی ار و ی ی ان ای ای VIS‏ 
تفسیری که دسته دوم از حديث مزبور داشته‌انه متأثّر از آموزه‌های اهل بيت ۸ 
بوده‌است؛ شاهدا نکه دانشمندی چون قاضی عیاض, تصریح می‌کند که ما این مطلب را 
از جعفربن محمد امام صادق نآ موخته‌ايم. 

۲-۲۳-۷۳ -نظرات دانشمندان شيعه 

روایات شیعه» غالبا برطرف کنند ابهامات موجود در متن حدیث است و دقيقاً 
همان چیزی که محذثان سی از راه توضیح روایات کتبشان به دنبالش هستند. در متن 
روایات شیعی مو جود است. چنانکه ملاحظه شد اغلب دانشمندان سنی» در مقام 
توجیه نزول خداوند برا مدهاند وان رابه نزول ام رحمت و مغفرت او تاویل 
کرده‌اند؛ در متن روایات کتب شيعه آمده است که: 

ان الله ارگ و تغالی 4 زل drisk‏ السّمَاء الدنيا كل َة فى ال لاجر 
و žali‏ فى اون sta ss ji‏ هل من RE KU‏ 
اب توب عله ڪل بن bi ei‏ مب تب ايب 
الشَّرٌ فصو فلا یرال ss‏ بهذا حتّی zde‏ جر ١‏ 

و امام کاظم ‏ و امام EU,‏ به تحریف لفظی و معنوی حدیث توشط فرقة 
مشبّهه و محشمه تصریح کرده‌اند وتا کید کرده‌اند که در حدیث نبوی نزول‌فرشتگان 
خداوند بوده است؛ نه نزول خداوند " چنانکه توقیع امام هادى IE‏ نیزببانگر دلايل 
عدم انتساب حركتء نزول و صعود به خداوند بود؛ از همین شواهد می‌توان فهمید که 
در حدیث سوم یا حذفی صورتگرفته ويا خطایی ازناحية مصحّحان روی داده است؛ 
بدین ترتیب که آنها در اعراب‌گذاری «یِنزل» دچار اشتباه شده‌اند و ضبط این کلمه در 





۱۷۶ التوحید,‎ .١ 
۱۷۶ الکافی» ۱۲۵/۱؛ التوحيدء‎ ۲ 
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حقيقت به صورت متعذی (ينزل) و به معناى «نازل می‌کند» است که با نازل كردن 
ملائکه به اسمان ڈنیا که در سایر روایاتآ مده‌هماهنگ است. 

از همین رو دانشمندان شيعه با الهام از تعالیم اهل بيت Sb‏ خداوند را منژه از 
فرود مدن و بالا رفتن و حرکت دانسته‌اند؛ چنانکه شيخ صدوق. حدیث امام 
کاظم ا ل 
الحركة والنزول و الصعود و الانتقال عن الله عز و جل» آورده است علامه مجلسى 
دربارة حدیث امام رضا ŽEL‏ بیان داشته است: «به نظر می‌رسد که مقصود امام ŽEL‏ از 
تحریف حديثء تغییر الفاظ آن باشد و ممکن است تحریف معنوی حدیث مراد آن 
حضرت باشد؛ یعنی نزول دراين حديث نزول حقیقی نیست (شبیه به مخلوقات) 
بلکه معنی نزولء تنژل از مقام že‏ عظمت و حلال و استغناء ء مطلق به مقام لطف به بندگان 
و ارسال‌فرشتگان به سوی آنها و دعوت از آنها برای روی آوردن به خداوند باشد؛ یا از 
آنجاکه نزول و نداء‌فرشتگان, به دستور خداوند انجام می‌شود.گویا اوست که نازل 
شده و ندا می‌کند؛ چنانکه وقتی امير دستور قتل کسی را می‌دهد.گفته می‌شود که امير 
آن شخص را کشت در حالیکهگماشتگان اواینکار را کرده‌اند؛ اما به دستور او" آنچه 
اين وجه را تأیید می‌کند. شواهدی است که در برخی از آیات قرآن» باتکیه بر همین 
اصل. وجود دارد؛برای نمونه. ید ۲ سو ره زمر گرفتن حان انسانها رابه خدا نست 
از وی e‏ مَْتها» وآية ل 
فرشتة مرگ نسبت داده است لیوا کم مك المَوّت الذی وکُل بكم تم زیکم 
ترجَعون» امیر مؤمنان على اا e‏ 


ينداشته بو د» فر مو د: 
ah‏ تارك و تعالی أجل و dl‏ من أن نی ذلك بنَفْسه و فغل ره و 
ملانکته فِخلَهُ لام بره Pb Se‏ 


يعنى: «خداوند منژه است كه خودش جان انسانها را بكيرد؛ بلكه فعل فرستادگان 





۱۸۳ التوحيد ۱۷۳ و‎ .١ 
۱۶۴/۸۴ بحارالانوارء‎ ۲ 
۲۴۷/۱ الاحتجاج‎ .۳ 
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و فرشتگانش» فعل اوست؛ زيرا آنها به امر او عمل مىكنند.» 

بر همین اساس معلوم مى شود که مقصود از نزول خداوند. در شب جمعه و ثلث 
پایانی هر شب نزول فرشتگان اوس که به دستور خداوند عمل می‌کنند. چنانکه در 
بسیاری از روایات به نزول ملائکه در شب جمعه تصریح شده است.! 

AN MIR K‏ ا ل و 
امامان 2 و شیعیانشان, با برداشت تشبيهى از روايت مزبور است؛ امام كاظم ŽA‏ 
A am‏ ان E NE‏ 
همجنين امام رضا اي با شنيدن اين سخن که عدّهاى قائلند خداوند هر شب به | سمان 
دنيامىا ید می‌گویند sli Gabi:‏ المحرفين الکیم عن مواضعه و الله مَاقَالَ سول 
الله ge‏ كَذَلِكَ ši JE uši‏ الله ارك و تعالى + GJI JI KL dis‏ ادن اینکه 
Re‏ ابا تحریف کنندگان را مورد لعن قرارداه‌اند گویای آن است که تحريف مزبور 
سهواً رخ نداده است؛ زيرا در آن صورت وجهى برای لعن آنها نبود. بنابراين» کسانی که 
قائل به تجسیم و تشبیه خدا بوده‌اند عمداً این حدیث را تحریف کرده‌اند؛ چنانکه 
علامه شرف الدین» این حدیث رایکی از مهمترین مستندات فرقة محشمه دانسته 
اسيك "از خلال توقيعىكه محمّدبن عيسى به امام هادى افا لفلا نو شته است نيز بر میا يد 
كه شيعيان و دوستان آن حضرت. مخالف دستاويز قرار دادن اين حديث برای عقيده 
تحسیم و تشببه بوده‌اند؛چنانکه در متن نامه آ مده است: «فقال a‏ مَوّاليك ib‏ دلك 
با دون وضع iš‏ یلاقیه الْهَوَاءُ و ei pisal; sle SE‏ 
NEC‏ ف عَلَى کل شىء بقذره فکیف كتف Jo odlo‏ تاه Svea JE‏ گویای 
آن است که مواليان امام JEL NEL‏ با ارائة دلايلى به ردّكمانة تجسيم و تشبیه خدا يرداخته 
اند. 

بنابراين» با توجّه به تبيينات امامان BB‏ می‌توان گفت. در روایاتی که نزول به 
خداوند نسبت داده شده تحريف لفظى يا معنوى صورتكرفته است و آنچه در 
حديث BEE SI al‏ بوده يا مراد ايشان بوده استء نزول فرشتگان الهى در شب 





۴۱۴/۳ الکافی,‎ .١ 
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جمعه وثلث يايانى هرشب به آسمان دنياست؛ نه نزول خداوند. امّا از آنحاکه اين 
کار به فرمان خداوند انجام می‌شو د به او نسبت داده شده است. 
۴-۲-۷۳ -برداشت ابن عربی از حديث 
برداشت ابن عربی از این حدیث. مانند محسمّه و مشبّهه نيس تكه انتقال و حرکت 
رابه خداوند نسبت می دهند؛بلکه او تصریح می‌کند که همواره در چنین روایاتی که 
حرکت و انتقال رابه خدا نسبت ga‏ دهد نتیحة این انتقال ذ کر شده است تا کسی گمان 
نکند که مقصود از انتقال» همان چیزی است که در مخلوقات دیده می‌شود؛ در اين 
حدیث نیز به نتيج نزول خداوند اشاره شده که همان مغفرت و استحابت است؛ يس 
نباید حرکتی که در اجسام مىبينيم به خداونده نسبت دهیم.! 
اما در كنار این ابن‌عربی. حدیث نزول را با توجّه به نظرية وحدت و جود ناظر بر 
یکی از مراتب حق تعالی می‌داند؛ وی قائل است که خداوند ينج کینونت دارد؛ کینونتی 
در عماء کینونتی در عرش کینونتی درا سمانء کینونتی در زمين و کینونتی عام که همه 
مر 2 ۳ e‏ ۲ رن ۱ 
جيز را فرا می‌گیرد. مقصود وی از کینونت» مراتب وجودی خداوند است. برای فهم 
بیشتر مراد وى از اين دسته‌بندی, می‌توان عبارات او را در فصوص‌الحکم مورد توجّه 
قرار داد. وی در فص هودی فصوص‌الحکم. با ذ کر اين مراتب پنجگانه» خداوند را 
کرده است. وی می‌نویسد: 
«انّه عين الاشیاء و الاشیاء محدود و ان اختلفت حدودها. فهو محدود بحد 
JS‏ محدود. فما یحد شیء الا و هو حذ للحق فهو الساری فى مسمّی 
المخلوقات و المبدعات. و لو لم يكن الأمر کذلك ما صم الوجود فهو 
۳ 
عين الوجود» 





۶I الفتوحات»‎ .١ 
۳۱۰/۲ همان»‎ ۲ 
۱۱۱ فصوص الحکم»‎ ۳ 
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سرس وای ime‏ 
به io‏ هر محدودی» محدود است و هیچ جيزى محدود نيست مگر اينكه آن do‏ 
do‏ حق است. يس اوست كه در مخلوقات و مبدعات سارى است و اگر امرء اين 
جنين نباشد (يعنى سريان حق در موجودات نباشد) وجود هيج موجودى متحقق 
نخواهد شد؛ يس حق تعالی. عين وجود است (نه غير آن)» وى بعد از اين 
اش a‏ و مر die MAS ES po SIS‏ لسن خا هة 
موجودات است» 
بنابراين» در نظر ابن عربی, نزول خداوند به آسمانءبيانكر یکی از مراتب ذاتى 
اوست؛چنانکه در مراتبى چون عماء عرش, زمين و موجودات نيز جنين است. 
۵-۲-۷-۳ -نقد برداشت ابن عربى از حديث 


می‌توان از نخستين برداشتی که از ابنعربى نقل کردیم. اين را فهميدكه وی. حديث 
نزول خداوند را در آن موضع ازكتابشء ناظر بر افعال الهى دانسته است؛ جنانكه 
تصریح کرده است که دربارة اينكونه روایات به نتيجة آن وصف بايد توجّه کرد و 
نباید آن امور رابه خداوند نسبت داد. وی در این برداشت. به نظرات محدّثان مسلمان 
نزدیک شده است؛ اما اگر به برداشت دیگر او از حديث توج هکنیې ناهد لوعن 
تعارض با تلقی نخست و نیز ناسازگاری با تبیینات اهل بيت ۸ و همچنین عالمان 
مسلمان, اعم از شيعه و سنی» خواهیم بود. زیرا در این برداشت. نزول خداوند به 
اسفانة با فرتبه‌ای از ذات او تطبیق شده است. 

روایات اهل بيت 82 بیانگر ن بو که در این روایت» حذفی صورتگرفته است 
و در حقیقت. حدیث. گویای نزول‌فرشتگان الهی است که مجریان فرامین ربوبی 
هستند و چنانکه ملاحظه شد. دانشمندان سی نيز همین توجیه را برای روایات 
كتبشان آورده‌اند. بر این اساس باید گفت که نزول خداوند بر آسمان دنياء به افعال او 
راجع است؛ نه به ذات او؛ بنابراین نمی‌توان گفت که این مرتبه‌ای از مراتب ذاتی 


( کته ا دا درا فل اذاف اسك" 





۱ همان 
o‏ 
۲ در مناظرةٌ امام رضا ŽEL‏ با سليمان مروزی» آن حضرت با استناد به آيات قرآن» بحث تغاير فعل 


خداوند با ذات او را به نفصيل مطرح كرده اند. (نک: التوحید ۴۴۸) 
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ضمنآنکه اين سخنء با پیش فرض وحدت و جود و موجود. مطرح شده است که با 
مبانى اسلامى سازكار نيست. 


۸-۲ - حديث «انّ الله تعالى قال: “من ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى'» 
اين حديث بالغ بر ۱۴ بار در فتوحات مكيه آمده است و ابنعربى مأأخذ و سندى 
برای آن ارائه نکرده است؛ گرچه. در مواردى به صِحّت آن تصریح کرده است. ! 
۱-۸-۳ بررسی مآخذ حدیث 
اين حديث در منابع كهن و معتبر اهل سنت JB‏ شده است که به ترتیب قدمت از 
اين قرار است: 
١-در‏ مسند احمدین حنبل آ مده است: 
«ثنا عبداله حدثنی أبن قا آبومعاوية وابن‌نمیر قالا حدئنا الاعمش عن آبی 
صالح عن آبی هريرة قال قال رسول الله صلی الله عليه و سلم يقول الله عز 
وجل أنا مع عبدى حين يذكرنى فان ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى وان 
ذكرنى فى ملا ذكرته فى ملاهم خير منهم وان اقترب الى شبرا اقتربت اليه 
ذراعا وان اقترب الى ذراعا اقترب اليه باعا فان أتانى يمشى أتيته هرولة 
وقال ابن نمير فى حديثه أنا عند ظن عبدى بی و أنا معه حيث یذکرنی».۲ 
"-در همان کتاب» حدیث. با اين سند و متن نيز نقل شده است: 
«حدئنا عبدالله حدثنى أبى ثنا عفان قال ثنا عبد الواحد قال ثنا سلیمان 
الأعمش قال ثنا أبوصالح قال سمعت أبا هريرة يقول قال رسول الله صلى 
لله عليه و سلم قال الله عز وجل أنا عند ظن عبدى بى و أنا معه حين 
يذكرنى ان ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى وان ذكرنى فى ملا ذكرته فى 
ملا خير منهم و من تقرب الى شبرا تقربت اليه ذراعا و من تقرب الى ذراعا 





.١‏ الفتوحات» ۶۱/۲ و۱۵۰ 
۲ المسند ابن‌حنبل» ۲۵۱/۲ 
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تقرب الیه lel‏ ومن جاءنی یمشی جنته مهرولا».۱ 

۳-بخاری در صحیح خويش می‌نویسد: 
«حدثنا عمربن حفص حدثنا أبى حدثنا الاعمش سمعت آبا صالح عن أبى 
هريرة رضى الله عنه قال قال النبى صلى الله عليه و سلم يقول dl‏ تعالى انا 
عند ظن عبدى بی‌وانا معه اذا ذكرنى فان ذکرنی فى نفسه ذکرته فى نفسى 
و ان ذكرنى فى ملاء ذكرته فى ملاء خير منهم وان تقرب الى بشبر تقربت 
اليه ذراعا وان تقرب الى ذراعا تقربت اليه باعا و ان اتانى يمشى اتيته 
هرولق)۲ 

۴-در صحیح مسلم | مده است: 
«حدثنا قتيبةبن سعید وزهیربن حرب (واللفظ لقتیبة) فالا حدثنا جریر عن 
الاعمش عن أبى صالح عن أبى هريرة قال قال رسول الله صلی الله عليه 
وسلم يقول الله عز وجل انا عند ظن عبدى بى و انا معه حين يذكرنى ان 
ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى وان ذكرنى فى ملا ذكرته فى ملا هم خير 
منهم و ان تقرب منى شبرا تقربت اليه ذراعا و ان تقرب الى ذراعا تقربت 
منه باعا و ان اتانی یمشی اتیته Ba za‏ 

۵-ابن‌ماحه قزوینی در سنن خو د نوشته است: 
الاعمش. عن آبی صالح. عن أبى هريرة, قال: قال رسول الله صلی الله عليه 
و سلم يقول الله الله سبحانه: أنا عند ظن بعدى بى. و أنا معه حين يذكرنى. 
فان ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى. وان ذ كرنى فى ملاذ کرته فى ملا خير 
منهم. و ان اقترب الى شبرا اقتربت اليه ذراعا. و ان أتانى يمشى أتيته 

ل" 

هرولة) 





۱. همان» ۴۱۳/۲ 


۲ الجامع الصحیح» ۱۷۱/۸ 


۴ سنن ابن‌ماجه ۱۲۵۶/۲ 
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۶ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۶-ابوعیسی ترمذى مىكويد: 
عن أبى هريرة قال قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: يقول الله تعالى آنا 
عند ظن عبدى بی و أنا معه حين یذکرنی. فان ذكرنى فى نفسه ذكرته فى 
اقتربت منه ذراعاء و ان اقترب الى ذراعا اقتربت اليه del‏ و ان أتانى يمشى 
ا 1 
اتيته هرولة» 
۷-نسایی نيز در سنن خود. حديث رابا این اسناد نقل S‏ ده است: 
(اخبرنامخمدي عبدالّبن المبارك قال ثنا أبومعاوية قال تا الأعمش عن 
أبى صالح عن أبى هريرة قال قال رسول الله صلى الله عليه و سلم أنا عند 
ظن عبدى بى و أنا معه حين يذكرنى فان ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى 
و ان ذكرنى فى ملا ذكرته فى ملا خير منه و ان تقرب الى شبرا تقربت اليه 
ذراعا و ان تقرب الى ذراعا تقربت اليه باعا و ان أتانى ماشيا أتيته مسرعا 
قوله سبحانه كل شى هالك الاوجهه)" 
شايان ذ کر است که ابوالفتوح رازی, در تفسير روض الجنان» حديث مزبور راذكر 
كرده است ؟ اما از آنجاکه اين حدیث. در منابع حدیثی شيعه ذكر نشده است و 
ابوالفتوح نيز آن رابه نقل ازابوهريره نقل‌کرده» می‌توان گفت که وى حديث را از منابع 


۲۸-۳ -بررسی اسناد حديث 
با توجه به نقل حدیث در صحیحین z‏ کتاب دیگر از سنن اربعه. می‌توان گفت 


که حدیت قدسی «من ذکرنی فى نفسه ذکرته فى نفسی» دارای سندی صحیح در نزد 
اهل سنت است؛چنانکه ترمذی نیز بعد از نقل حدیث نوشته است:«هذا حدیث حسد 





۲۳۸/۵ سنن ترمذی»‎ .١ 
۲۱۳۲/۱۵ روض الجنان»‎ .۳ 
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صحيح) ' 
۲۰۸۳ - نقد متن حديث 

آنچه که بيش از هر چیزدیگری در متن حديث مزبور توجّه دانشمندان رابه خود 
حلب کرده است. عبارت «ذ كرته فى نفسی» است که «نفس» رابه خداوند نسبت داده 
علیرغع آنکه حدیث در منابع روایی شيعه ذ کر نشده استء سيّد مر تضی (م ۴۳۶ ق) در 
امالی خود. وحوهی را برای آن بیان کرده است. در ادامه. اين نظرات را مورد بررسی 
۸-۳ ۱-۳-نظرات دانشمندان دربارة محتوای حديث 

سیّد مرتضىء اين حدیث را به مناسبت ذ کر آیاتی چون «تَعْلْمٌ ما فى نَفْسى و لا 
َعَم ما فى تَفْسك»" و «یحَذّر کم الله َفْسَهه مطرح کرده است؛ وی هشت معنا برای 
كلمةٌ نفس ذ کر کرده که عبارتند از: 

۱-روح انسانی و حیوانی که فقدان آن موجب مرگ می‌شود. ۲-ذات هرچیزی 
۳-تکتر (با مخالفت) ۴-اراده ۵-چشم زخم ۶-مقدار و اندازه ۷-غیب و پنهان 
۸-حزاء. 
چون ابن‌عباس, حسن بصری و مجاهد. قائل اس ت که نفس در A‏ ما فى تفسی و 
لا أَعْلمُ ما فى تفٌسك» به معنای امور غیبی و پنهانی است؛ یعنی» حضرت عیسی با به 
خداوند عرضه داشته است: تو از پنهان و نهان من ] گاهی؛ اما من از غيب توا كاه 
نیستم.» همچنین در يه (يُحَذَرُكُمْ الله نَفْسَه مقصود از «نقس» عقوبت فا لیات 





SEA‏ ال يا عيسى ابْنَ مَدِيَمَأَأَنْتَ قُْتَ لاس انخذونی وَأَميَ obl‏ من دون له قال 
سُبْحانَكَ ما يكون لی أن آقول ما یش لی بحق ان OSS‏ عَلِمْتَهُ تلم ما فى تفسی و لا أَعْلَّمُ ما فى 
تفسك نك نت o zaide‏ )8 ۱۱۶ سورة مائده) 
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أو سپس به توضيح حديث«ان ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسی» پرداخته و 
مىكويد: «دربارة حدیثی که مطرح شدء بايدكفت که تأويل آن مشخص است و در 
خارج از زبان عربى نيز کاربرد آن در جنين مواردی معروف است و معناى آن اين 
است که اگر بنده‌ام» مرا در نفس خود یاد کند» من یاد کردن او را پاداش می‌دهم... در 
حقیقت با اتساع معنی» جزاء فعل به اسم همان فعل ذ کر شده است »۱ 

بنابراین, به نظر سيّد مرتضىء اين تعبير از جهت فصاحت و بلاغت این‌گونه بیان 
است؛ زيرا جملة «ان ذکرنی فى نفسه ذکرته فى نفسی» به مراتب از جملة «ان ذکرنی 
فى نفسه جازیته على ذ کره لی» بلیغ‌تر است؛ اگرچه که به یک معنا هستند. 

اين وجوهی که سیّد مرتضی برای حدیث مطرح کرده است. برای رفع شبهة تجسیم 
و تشبیه خداوند است؛ زيرا slede‏ از مجشمه اين حدیث رادست| ويز خود قرار 
داده‌اند؛ چنانکه ابن جوزی می‌نویسد: 

«ذهب القاضی آبویعلی (المجسم) الى أن لله نفسا هى صفة زائدة على 
الذات. وهذا قول مبتدع بنوع التشبیه لأنه لا يفرق بين الذات و النفس. و ما 
المانع أن یکون المعنی: ذكرته آنا و قد سبق هذا فى الکلام على الایات» ۲ 
IL oa‏ روفن كه IN‏ اه قات ال که كا راف تقض انس 
كه صفتى زائد بر ذات اوست. اين سخن بدعتكذارى است كه دجار نوعى تشبيه 
كله ات يرا بن داك و قرت Se‏ قائل فده است و اکال خود Sle‏ 
كه گفته شود معناى حديث اين است که: «(اگر بنده‌ام مرا ياد کند) او را ياد می‌کنم 
و پیشتر اين معنا را دربارة آيات قرآن بیان کردیم.» 
می‌توان برداشت ابن جوزى را از حدیث. مقتبس از این أ یه دانست که: 
«فاذ ونی َذْكْرْكُمْ و اشْكْرُوا لی و لا تکُفرُون: 
پس مرا ياد كنيد تا شما را ياد كنم و شکر گزار من باشيد و کفر نورزید.» " 
همچنین نووی در شرح صحیح مسلم» به نقل از مازری. چهار معنابرای نفس مطرح 





۱ همان 
۲ دفع شبه التشبیه, ۲۳۲ 
۳ بقره ۱۵۲ 
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کرده است: «خونء روح حیوانی» ذات یک جيز و امور پنهانی»؛ به نظر مازری. دو 
معنای اول را نباید به خدا نسبت داد؛ اما دو معنای‌دیگر را می‌توان در این حدیث. در 
نظ رگرفت؛ وی معتقد است که مقصود از ذ کر درخفاء و پنهانی این است که اگر 
بنده‌مرا در خلوت یاد کند. پاداشی به او می‌دهم که کسی از آن مطلع نشود.»؛ابن حجر 
عسقلانی نيز دربارة این حدیث نوشته است: 
«قوله «فان ذکرنی فى نفسه ذکرته فی‌نفسی» أى ان ذکرنی بالتنزیه و 
التقديس سراً ذكرته بالثواب و الرحمة سراً و قال ابن أبى جمرة یحتمل ان 
يكون مثل قوله تعالى اذكرونى أذكركم و معناه اذكرونى بالتعظيم أذكركم 
بالانعام» ۲ 
یعنی: «اين حدیث که «اگر بنده‌ام مرا در نفسش ياد کند. او را در نفسم ياد 
می‌کنم» یعنی SI‏ مرا به طور پنهانی تنزیه و تقدیس کند» من نیز او را با اعطای 
ثواب و رحمت پنهانی ياد می‌کنم؛ همچنین ابن‌ابی جمره گفته است که احنمال 
دارد اين حدیث مانند اين آيه باشد که «اذ کرونی أذ کرکم» و معنای آن اين است 
كه مرا با بزركداشت ياد كنيد تا شما را با بخشیدن نعمت هايم ياد كنم.» 
بنابراين» نقطةٌ مشتركى كه بين اين وجوه ديده می‌شود اين است که جملة «ذكرته 
فى نفسی» راجع به فعل خداوند در قبالعملكرد خالصانةٌ بنده‌اش است؛ نهاينكه 
بخواهد. ذاتى داراى تغيير و تحوّلء مانند ذوات بشرىء برای خداوند اثبات كند. 
۲-۳-۸-۳ -برداشت ابن عربی از حديث 
ابنعربى اين حديث را در موضوعات مختلفى نقل و مورد استشهاد قرار داده است؛ 
جنانكه در موضعى ازكتاب فتوحات. برای موضوع اخلاص در عبادت به آن اشاره 
کرده و می‌نویسد: 
«خداوند چون بنده‌اش را در نفسش ياد كندء هیچ مخلوقی از اين یادکرد بنده‌اش» 
در نفس او آگاه نمی‌شود؛ همچنین شایسته است که بنده نیز در عبادت پنهانی 





۱ شرح صحیح مسلم» ۳/۷ 
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۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


جنين باشد (هیچ کس جز خدا از آن خبر نداشته باشد)؛ زيرا بندهء در حالات 
AOE‏ عر هذا دوا فى كفي 
علاوه براين» وی با استناد به آیاتی چون «قل إن O paš piš‏ الله seji‏ یکم 
dl‏ «قَاذْكُرُونَى SŠ‏ و حدیث «من ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى و من 
ذكرنى فى ملا ذكرته فى Ma‏ خير منه» معتقد است که خداوند در جزاى اعمالء از ما 
تبعيّت می‌کند وشعرى را هم دراين زمينه سروده است که: 
فلا یکون العبد فى حالة الا یکون الحق فى مثلها 
وكلها منه ولكنه كذا أتانا الحکم فى شکلها ؟ 
يعنى: «بنده در هيج حالتى نيست مگر انكه خداوند نيز در مثل أن حالت است و 
اگرچه که تمام اينها از اوست ولى حكم در صورتشء چنین به ما رسيده است.» 
همچنین» وى اين حديث را در موضوع ظاهر و باطن خداوند. مورد توجه قرار 
داده است؛ چنانکه در این باره نوشته است: 
این dele‏ بیانگر وو عالت در ذکر z‏ علو استه بدان كه خداوند دارای غیب و 
مظهری است؛ يس چون غيب است. اسم باطن را دارد و اين همان ذکر بنده‌اش 
در نفسش است... و از آنجا که مظهری دارد به او ظاهر گفته می‌شود و این 
همان ذکر بنده‌اش در ميان فرشتگان یا ميان اسماء الهیه است»۵ 


۲-۸-۳ ۲ -بررسی برداشت ابن عربى از حديث 

از عبارات ابن‌عربی چنین فهمیده می‌شود که وى علاوه برا نكه اين حدیث را ناظر 
بر جزاى اعمال بندگان دانسته است» در مواردى هم نفس را در عبارت «ذکرته ف 
نفسی» به ذات خداوند مربوط دانسته ونه فعل او با توجه به متن حديث و 


توضيحات دانشمندان دربارةآن» بهترين وجهی که برای اين روايت مىتوان بیان 





۲۵۷/۱ الفتوحات المکیه»‎ .١ 
آیة ۲۱ سورةٌ آل عمران‎ .۲ 
۱۵۲ بقره‎ ۳ 

۴ الفتوحات المکیه» ۳۲۲/۳ 
۵. همان ۶۸۵/۲ 
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فصل سوم: ارزیابی روايات [s]‏ ۳۱۹ 
داشت. عبارت است از همان پاداشی که خداوند در قبال عملکرد بندكان به آنها عطا 
می‌کند و با این شکل و قالب بايد اين تعبیر را دارای اسلوب بلاغی بدانیم. براین اساس 
برداشت ابن‌عربی از حدیت. تا آنحا که راجع به افعال الهی استء با سياق حدیث 
هماهنگ است؛ اما استناد او به اين حدیث, در موضوع ظاهر و باطن بودن خداء با متن 


و سیاق روایت چندان سار كاز نیست. 


٩-۳‏ - حدیث «اْ الله یفرح بتوبة عبده» 
ابن‌عربیء اين حدیث رابالغ‌بر ۱۲ بارء در فتوحات. بدون اشاره به مأً خذ و سند آن» 
مورد استناد قرار داده است؛ شایان ذ کر است که اين حدیت. به اين شکل و صورت. در 
هیچیک از منابع شيعه و سنّى نقل نشده است؛بلکه به صوردیگری آمده است که 
درادامه به انها اشاره می‌کنيم. 
۱-۹-۳ بررسى مآخذ حدیث 
اين حديث نیز در منابع شيعه و سنّى نقل شده که به‌تفکیک از اين قرار است: 
۱-۱-۹-۳-ماخذ سنی حدبث 
حدیث «ان الله يفرح بتوبة عبده» درکهن‌ترین و معتبرترین کتب روایی اهل سنّت 
نقل شده که با توجّه به قدمت آن به شرح زیر است: 
۱-در صحيفة همام‌بن منبه (م ۱۳۲)آمده است: 
«قال رسول الله صلی الله عليه و سلم -: أيفرح أحدكم براحلته اذا ضلت 
منه ثم وجدها؟ قالوا: نعم يا رسول الله. قال: و الذى نفس محمد بيده الله 
أشد فرحا بتوبة عبده اذا تاب من أحدكم براحلته اذا وجدها»' 
۲-طیالسی (م ۲۰۴ ق) مىكويد: 
«حدثنا حمادبن سلمة عن سماكبن حرب عن النعمان‌بن بشير قال: لو أن 
رجلا فى سفر معه راحلته عليها زاده و سقاؤه كما فضلت فعلا شرفا فنظر 





۱ صحيفة همام. ۳۴ 
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۰ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


فلم ير شيئا فبينا هو كذلك اذ نظر اليها عليها زاده و سقاؤه فالله أشد فرحا 
بتوبة عبده من صاحب الراحلة براحلته»' 

۳-عبدالرزاق صنعانى (م ۲۱۱ ق) مىنويسد: 
«معمر عن همامبن منبه عن أبىهريرة قال: لا أدرى أيرفعه أم لا قال: ان 
لله ليفرح بتوبة عبده كما يفرح أحدكم أن يجد ضالته بواد. فخاف أن يقتله 
فيه العطش)" 

۴-احمدین حنبل اين حديث رابا متنى تقريباًيكسان از ينج تن از صحابه نق ل کر ده 

است که متن و اسناد به شرح ذيل است: 

«حدثنا يزيد أنا محمد عن موسی‌بن يسار عن أبى هريرة قال قال رسول الله 
صلى الله عليه و سمل لله افرج بتوبة عبده من أحدكم بضالة فى فلاة من 
الأرض عليها طعامه و شرایه ۲ 
«حدئنا عبد الملك‌بن عمرو ثنا زهير عن زيدبن أسلم عن أبى صالح عن 
أبى هريرة عن النبى صلى الله عليه و سلم قال قال تعالى أنا عند ظن عبدى 
بى و أنا معه حيث يذكرنى و الله أشد فرحا بتوبة عبده من أحدكم يجد 
ضالته بالفلاة و من يتقرب الى شبرا تقربت اليه ذراعا و من تقرب الى ذراعا 
تقربت اليه باعا و اذا أقبل یمشی أقبلت أهرول»” 
«حدئنا يزيد آنا فضيلبن مرزوق عن عطية عن أبى سعید الخدری عن 
النبى صلى الله عليه و سلم قال الله آفرح بتوبة عبده من رجل أضل راحلته 
بفلاة من الأرض...)8 
«حدئنا عبدالله حدثنى آبی ثنا عبد الصمد ثنا عمربن ابراهیم ثنا قتادة عن 





۱۰۷ مسند أبى داود طیالسی»‎ .١ 
۲۹۸/۱۱ المصنف‎ .۲ 

۳ المسند ابن‌حنبل» ۵۰۰/۲ 

۴ همان ۵۲۴ 

۵. همان ۸۳/۲ 
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فصل سوم: ارزیابی زوايات m‏ ۲۲۱ 
آنس أن النبى صلی الله عليه و سلم...»! 
«حدئنا عبدالله حدثنی آبی ثنا أحمدبن عبد الملك یعنی الحرانی قال ثنا 
شريك عن سماك عن النعمان‌بن بشیر قال قال رسول الله صلى الله عليه و 
سلم...» ۲ 
«حدثنا عبداله حدثنی أبى ثنا آبوالولید وعفان NG‏ ثنا عبید الهبن ایادبن 
لقیط عن البراءبن عازب قال قال رسول الله صلی الله عليه و سلم...) ' 

۵-بخاری در صحيح خود مىنويسد: 

«حدئنا آحمدین پوئس حدقا آبوشهاب عن الاعمش عن či le‏ عمیر 
عن الحرث‌بن سويد حدثنا عبداللهوبن مسعود حدیئین أحدهما عن النبى 
صلى الله عليه و سلم و الاخر عن نفسه قال ان المؤمن يرى ذنوبه كأنه قاعد 
تحت جبل يخاف ان يقع عليه وان الفاجر يرى ذنوبه كذباب مر على انفه 
فقال به هكذا قال أبوشهاب بيده فوق انفه ثم قال لله افرح بتوبة عبده من 
رجل نزل منزلا وبه مهلكة و معه راحلته عليها طعامه و شرابه فوضع رأسه 
فنام نومة فاستيقظ و قد ذهبت راحلته حتى اشتد عليه الحر و العطش أو ما 
شاء الله قال أرجع الى مكانى فرجع فنام نومة ثم رفع رأسه فاذا راحلته 
عنده) 


همواين حدیث را با این طريق از انس‌بن‌مالک و او از پیامبر ا کرم BENE‏ نقل کرده 





است: 
«قال آبومعاوية حدثنا الاعمش عن عمارة عن الاسود عن عبدالله وعن 
ابراهیم التیمی عن الحرث بن سويد عن عبدالله حدثنا اسحاق آخبرنا حبان 
حدثنا همام حدئنا قتادة حد ثنا أنس بن مالك عن النبی صلی الله عليه و سلم 
و حدئنا هدبة حدثنا همام حدئنا قتادة عن آنس رضی الله عنه قال قال 
.١‏ همان, ۲۱۳/۳ 
۳. همان» ۲۸۳ 


۴ الجامع الصحيح: ۱۴۶/۷ 
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۳ تا ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


رسول الله صلی الله عليه و سلم الله افرح بتوبة عبده من آحدکم سقط على 
بعيره وقد أضله فى ارض فلاة باب الضجع على الشق الأیمن» ١‏ 
۶-مسلم‌بن حجاج» حديث را از چهار تن از صحابه نقل کرده که متن و سند آن به 
«حد نی سويدبن سعيد حدثنا حفص بن ميسرة حد ثنی زیدبن أسلم عن 
أبى صالح عن أبى هريرة عن رسول الله صلی الله عليه و سلم أنه قال قال الله 
عز وجل انا عند ظن عبدى بی‌وانا معه حيث يذكرنى و الله لله افرح بتوبة 
عبده من أحدكم يجد ضالته بالفلاة ومن تقرب الى شبرا تقربت اليه ذراعا و 
من تقرب الى ذراعا تقربت اليه باعا واذا اقبل الى يمشى أقبلت اليه 
v‏ 
اهرول» 
-«حد ئنا عبید اللهبن معاذ العنبری حدئنا آبی حدئنا آبویونس عن سماك قال 
خطب النعمان‌بن بشیر JUS‏ لله آشد فرحا بتوبة عبده من رجل حمل زاده 
ومزاده على بعیر ثم سار حتی كان بفلاة من الارض فأدركته القائلة فنزل 
فقال تحت شجرة فغلبته عینه و انسل بعیره فاستیقظ فسعی شرفا فلم ير 
شيئا ثم سعی شرفا انیا فلم ير شيئا ثم سعی شرفا ثالثا فلم ير شيئا فاقبل 
حتى اتی مكانه الذى قال فيه فبینما هو قاعد اذا جاءه بعيره يمشى حتى 
وضع خطامه فى يده فلله أشد فرحا بتوبة العبد من هذا حين وجد بعيره 
على حال" 
-«حدثنا يحيىبن يحيى و جعفربن حميد قال جعفر حدثنا و قال يحيى 
أخبرنا عبيد الهبن ايادبن لقيط عن اياد عن البراءبن عازب قال قال رسول 
لله صلی الله عليه و سلم كيف تقولون بفرح رجل انفلتت منه راحلته تجر 
زمامها بأرض قفر ليس بها طعام و لا شراب وعليها له طعام و شراب 
فطلبها حتى شق عليه ثم مرت بجذل شجرة فتعلق زمامها فوجدها متعلقة 





۱ همان 


٩۳/۸ همان‎ ۳ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات YYY m‏ 


به قلنا شدیدا يا رسول اله فقال رسول الله صلی اله عليه و سلم اما والله لله 
آشد فرحا بتوبة عبده من الرجل براحلته»! 

-«حد ثنا محمدبن الصباح و زهيربن حرب قالا حدثنا عمربن يونس حدثنا 
عكرمةبن عمار حد ثنا اسحاق‌بن عبداللهبن أبى طلحة حدثنا انس بن مالك و 
هو عمه قال قال رسول الله صلى الله عليه و سلم لله أشد فرحا بتوبة عبده...»" 

١-ابن‏ ماج قزوينى مىكويد: 
«حدثنا سفیان‌بن وكيع. ثنا أبى عن فضيل بن مرزوق. عن ke‏ عن أبى 
سعید. قال: قال رسول الله صلی الله عليه و سلم الله أفرح بتوبة عبده من 
رجل أضل راحلته بفلاة من الأرض. فالتمسها. حتى اذا أعيى» تسجى 
بثوبه. فبينا هو كذلك اذ سمع وجبة الراحلة حيث فقدها. فكشف الشوب 
عن وجهه. فاذا هو براحلته) " 
۸-نسایی نیز اين حديث رابه اين صورت. در سنن خويش نقل کرده است: 

«أخبرنا محمدین عبیدبن محمد قال ا علی‌بن مسهر عن الأعمش عن 
ابراهيم التیمی عن الحارث بن سويد عن عبدالله قال سمعت رسول اله 
صلى الله عليه و سلم يقول لله أفرح بتوبة عبده من رجل ضلت له راحلته 
بدوية مهلكة عليها طعامه وشرابه فطلبها حتى اذا بلغ الجهد قال أرجع 
موضع رحلى فأموت فيه فرجع فقام فاذا راحلته عند رأسه عليها طعامه 
وشرابه». ' همو حديث را به اين طريق نيز نقل كرده است: «أخبرنا 
اسحاقبن منصور قال أخبرنا أبوداود قال حدثنا ابراهيمبن سعد عن 
الزهری عن أبى سلمة عن أبىهريرة قال قال رسول الله صلى الله عليه و 
سلم لله أفرح بتوبة عبده من أحدكم قد أضل راحلته فى أرض مهلكة يخاف 





.١‏ همان 

۲. همان 

۳ سنن ابن ماجه. ۱۴۱۹/۲ 
۴ سنن نسایی. ۴۱۵/۴ 
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۶ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
أن يقتله الجوع»! 
۲-۱-۹-۳ -مآخذ شيعى حديث 
اين حدیث. درالکافی نقل شدهاست؛ ضمن‌آنکه حسينبن سعيد اهوازی " آن را در 
كتاب «الزهد» خويش ذ کر کرده‌است؛ در ادامه به نقل اسناد و متن این حدیت, در کتب 
مزبور مى يردازيم. 
١-دركتاب‏ الزهد حسین‌بن سعيد ا مده است: 
člo‏ بن opi ANE‏ ابن s! be SRŽ‏ عَبَيْدَةَ الحَذّاء قال سَمِعْتٌ أ 
az‏ یه E‏ يقول الله za ji‏ عَبْدِهِ حِينَ يَتُوبُ عن ja‏ لت šlo‏ 
فى أَرْض تفرء و اه وراه یم هِک لا sage sode‏ 
لا أَيْنَ ییوج حَنَّى وضع el‏ نام seb‏ آت Ji‏ لَه يا هذا Ja‏ لك فى 
راحلتك قال JE s‏ هو ده 
در کتاب الزهد حدیث تا همین خا تقل شده است؛ اما علامه محلسی در 
LM‏ و AA‏ 
ie Gžši‏ فَمبَضَهَا فقال po gi‏ الا و الله افرح بتوبة عبْدِهِ حِينَ 
o ži‏ مِنْ ذَلِكَ JEM‏ حِينَ وَجَدَ راح 
١‏ شيخ كلينى درالکافی» حديث را از دو طريق» از صادقين ا نقل کرده که به 
شرح bš‏ است: 


eee tilo -‏ 
ية الَذَاء قال سمفث ai‏ لا يمول إن الله تعالی اشد فرحا بو 





۱. همان» ۴۵۳/۶ 

V‏ ابومحمد. حسین‌بن سعیدبن حمادبن مهران اهوازی» یکی شخصیت‌های بزرگ شيعه در قرن 
سوم هجری است كه از ياران امام رضا و امام جواد و امام هادی ۳ و از راوبان بزرگ حدیث و از مشايخ 
جليل القدر روایتی به شمار می‌آید (نک: معجم Je,‏ الحدیث, ۲۶۶/۶) 

۳ الزهد ۷۳ 

۴ بحار الانوار, ۳۹/۶ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ ۳۳۵ 
َبده من Ji Jes‏ راحلهُ و رَادة فى a‏ ظلمَاء فَوَجَدَهَا NG‏ آشد فرَحاً 
že‏ عَبْدِهِ من لك الرّجُل براحلته حِينَ وَجَدَّهَاا ' 
ده ین ضڪَاپتا عن zd JE‏ زياد عَْ جَغْمِبْنِمُحَمدِ GREM‏ نان 


iš‏ عَنْ أبى dl ss‏ قال إن الله وج یر ate zA‏ المُوْمِن 
اذ تاب کما Ca‏ أَحَد كم ب بضالته اذ VGI;‏ 


بنابراين مى توا نكف تكه حديث مورد نظرء اعتبار بالايى از جهت مآ خذ دارد. 


۲۰۹۰۳ -بررسی اسناد حديث 

باتوجّه به نقل حدیث. توشط بخاری و مسلم» آن هم با اسناد متعدّدی که ملاحظه 
شد. می‌توان با اطمینان گفت که اين حدیث در نزد اهل سنّت حدیثی صحیح است؛ 
افزون برا نء حا کم نیشابوری. حدیث رابا متن واسناددیگری نق لکرده که به عقیده او 
علیرغم صختش با شروط مسلم. وی آن را نقل‌نکرده است "همچنین ذهبیء در کتاب 
سير اعلام النبلاء بعد از نقل این حدیت می‌نویسد:«هذا حديث حید الاسناد» "كه 
گویای تا یید سندى حديث توشط اوست. بررسىهاى رجالى حا کی از آن اس ت که هر 


سه روایتی که از منابع شيعه نقل شد نیز دارای اسناد صحیح است." بنابراین می‌توان 





۴۳۵/۲ الکافی,‎ .١ 

۲. همان ۴۳۶ 

۳. المستدرك على الصحیحین» ۲۴۳/۴ 

۴. سير اعلام التبلاء ۳۰۹/۸ 

۵. سند حديث كتاب الزهد ازاين قرار بود: dle‏ بْنْ šoli‏ عن odl‏ شُشگان عَنْ ابي Misli tet‏ 
ال سمغث با جَعْمَرٍ EL‏ برای ملاحظة توثيقات رجاليون دربارة علىبن المغيره نک: معجم رجال 
الحديث: ۱9۸/۱۲ دربارة ابن‌مسکان» نک: رجال نجاشی» ۲۱۴ و دربارة ابی عبيده الحذاء نک: رجال 
نجاشی» ۱۷۰ 

همچنین سند نخستین حدیثی که از کافی نقل کردیم جنين بو JE‏ راهيم عن odl‏ عن ان آبی 
مر عن عُمرَ بن أدَيْنَةَ عن أبى يد الحذاء قال سمغت با ae‏ 9 2 پیشتر توثیقات دانشمندان رجال را 
دربارةٌ علىبن ابراهیم ابراهيمين هاشم و محمدین ابی عمیر ذكر کردیم؛ توثيق ابی عبیده نیز در حدیث 
قبل JE‏ شد؛ برای مشاهدة توثيق عمربن اذینه» بنگرید به: الفهرست طوسیء ۱۸۴ 

سند حدیث سوم نيز به اين صورت بود: عِدَّة من آطحابتا عَنْ سَهْلٍ بُن زِيَادٍ عَنْ جَعفر بن BD‏ 
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گفت که حديث مزبورء از جهت سندىء در منابع شيعه و ستّی حديثى صحيح است. 
۲۰٩-۳‏ نقد متن حديث 
از آ نجاكه متن روایاتی که در منابع شيعه و سنّى آمده استء تقريباً يكسان است» 
ترجمه‌ای از حدیث الکافی به دست می‌دهیم تا بهتر بتوان دربارة محتوای آن بررسی 
كرد. 
۱-۳-۹-۳ - ترجمة حديث 
ترجمة حدیث مذکور از این قرار است: 
«خدای متعال از توبة blo‏ خود» از مردی که در شبی تاریک» شتر و توشه خود را 
گم کند و آنها را بیابده شادتر است؛ يس خدا به توبة بنده‌اش» از چنین مردی در 
آن S Je‏ شتر و توشة گم شده را بيدا کنده شادتر است.» 
۲-۲-۹-۳ -نظرات دانشمندان دربارة متن حديث 
در متن اين حدیث, نسبت شادی به خداوند دیده می‌شود؛ همین امر موجب آن 
شده است که دانشمندان به تبيين معنای شادی خدا بپردازند؛ ابن جوزى در کتاب دفع 
شبه التشبیه می‌نویسد: 
«من كان مسرورا بشی راضیا به قيل له فرح. والمراد الرضا بتوبة التائب. و 
لا يجوز أن یعتقد فى الله تعالی التأثر الذى يوجد فى المخلوقین»۱ 
يعنى: «به آنکس كه از جيزى مسرور و راضى باشدء فرحناک كفته می‌شود و 
مقصود از اين حدیث. رضايت خداست از بندۀ توبه كننده و تأثرى که در 
مخلوقات يافت می‌شود را نمی‌توان به خداوند نسبت داد.» 
همچنین ابن‌اثیر درباره آن نوشته است: 
«الفرح هاهنا وفی آمثاله كناية عن الرضی وسرعة القبول وحسن الجزای 





aii 2‏ عن ابْن الْقَداح عَنْ أَبِي عند الله BL‏ برای ملاحظة توثيقات دانشمندان دربارة سهل‌ین 
زیاده مراجعه كنيد به: رجال طوسی» ۲۸۷؛ دربارةٌ جعفربن محمد الاشعری» نک: معجم رجال الحديث. 
۵ دربارة ابن‌القداح» نک: رجال نجاشیء ۲۱۳ 

۱ دفع شبه التشبیه» ۲۰۰ 
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لتعذر اطلاق ظاهر الفرح على الله تعالی»! 
يعنى: «شادى در اینجا و در مواردى اين چنین» كنايه از رضايت و سرعت قبول و 
پاداش نيك است؛ از آن روكه اطلاق شادى ظاهرى (شادی مخلوقات) به 
خداوند محال است.» 
نووى نيز همین وجه را براى اين حديث مطرح كرده است؛ او به نقل از مازرى 

مى نويسل: 
«مقصود حديث اين است كه رضايت خداوند از توبة بنده اش بسيار بيشتراز 
رضايت كسى است که شتر خود را درتاريكى بيابان گم كرده است و از رضايت به 
فرح تعبیر کرده است تا تأکید بیشتری برای شنونده داشته باشد» ۲ 

چنانکه ابن حجر نیز تعبیر فرح را دراين حدیث مجاز دانسته و از قول‌ابوبکرین 

العربی ' می‌نویسد: 
«هر صفتی که اقتضای تغییر داشته باشد. جایز نیست که خداوند را به حقیقت ان 
صفت توصیف کرد (بلکه در مورد خداوند. مجازاً به کار می‌رود) و اگر در لسان 
دين چیزی در اين مورد آمده باشد به معنایی حمل می‌شود که شايستة خداوند 
باشد؛ در برخی موارد از چیزی سخن به ميان می‌آید که مقصود از آن» سب و يا 
نتيجة آن است؛ براین اساس» گفته می‌شود كه وقتی کسی از چیزی يا کسی شاد 
می‌شود به باعث أن شادی توجه کرده و خواسته هايش را برآورده می‌کند و او را 
مورد بذل و بخشش خود قرار می‌دهد؛ از همین رو از عطا و کرم خداوند متعال 
به بنده‌اشء به فرح و شادی خدا تعبیر شده است»۳ 

۲-۳-۹-۳ -تبیین این اوصاف در روایات اهل بيت ZGL‏ 


اگ ركسى به روایات امامان po‏ مراجعه کند. می‌یابد که تمام اين siju‏ 





۴۲۴/۲ النهایه‎ .١ 

۲. شرح صحيح مسلم» ۶۱/۱۷ 

۴. وى محمدبن عبدالله‌بن ابوبكر معروف به ابن‌العربی متوفاى ۵۴۳ ق و غير از ابن‌عربی» صاحب 
الفتوحات المكيه» است. 

۴. فتح الباری» ٩۰/۱۱‏ 
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و دانشمندان سنّىكه برای تنزيه خداوند متعال بیان شده استء از احاديث ol‏ 
بزرگواران أخذ شده است "؛نگاهی به رواياتىكه شيخ صدوق در باب «معنى رضاه عز 
وجل و سخطه» دركتاب التوحید آورده است. گواه این مدّعاست. در یکی از آن 
احادیث آ مده است: 
ba‏ هِشَام بْنِ : الحك أن JU des‏ آبا عند الل ŽEL‏ عَن di‏ ارك و تعالی 
با و یس ib‏ عَلَى ما يُوَجَدٌ من المخلوقین و 
jj:‏ لك أ وضو نشب بال له ič‏ من حَالٍ إلى حال مُْتَمَل 

مرب CU‏ فيه همدخل ju;‏ لا مَدْخَلَ ل لِلأَشْيَاء فيه ۾ وَاحدٌ أَحَدِئٌُ الذّات 
iji žili;‏ واه و سَطه عابة من طبر شیء یتنا له ريلف 
zo dz‏ حال ji‏ خال ذلك oo doo‏ الماجزین المضاجین و 
هو تَبَارَكَ و تَعَالَى موی لیر الفی لا حَاجَةَ به إلى شیء ممّا خَلَقَ و 
خلقه حمیعا ۱ ۱ 

يعنى: «هشام‌بن حكم كويد: مردى از 7 صادق ŽEL‏ پرسید: آيا خداوند هم 
رای خشنودی و خشم است؟ امام ی فرمود: آری ولى نه آن گونه كه 
آفریدگان خشمگین و يا خوشحال می‌شوند چون شادمانی و خشم» یک حالتی 
ed‏ کدی كنات داهن ای سود او ای ال مگ در 
می‌آورد؛ زيرا ويزكى بشر اثرپذیری است و پیش‌آمدها و حوادث روی او اثر 
می‌گذارند؛ از اينروء وقتی خوشنودی و خشم به او راه يبدا می‌کند او را از حالتی 
به حالت دیگر می‌برند.) ولی در خدای متعال» هیچ چیز اثر نمی‌گذارد؛ چون يكتا 
و یگانة حقیقی است؛ بنابراین خوشنودی خدا عبارت است از پاداش او و 
خشمش همان محازات اوست؛ بدون اينكه حالتى به او دست دهد که او را به 
هیجان آورد تا از Je‏ به حال دیگر برگردد. زيرا که اين تغییر از وبزگیهای 
آفریدگان است که ناتوان و نیازمندند و او (خداوند) نیرومند مقتدری است که هیچ 





۱ با این تفاوت که برخی همچون قاضی عیاض به اين zal‏ اعتراف دارند (نک: الشفا بتعریف حقوق 
المصطفی ۳۲۰۵/۱ و در bli‏ < عده‌ای هم تغافل می‌کنند. 
۲ التوحید» ۱۷۰ 
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گونه احتياجى به آنجه آفریده است pliš‏ و تمامى مخلوقاتش محتاج اويند.» 
این گونه روایات گویای آن است که اهل بيت 25 بعد از رسول اكرم کلک 
نخستین, آموزگاران معارف توحیدی اسلام بوده‌اند و هر علمی در این حوزه» پرتوی از 
خورشید وجود آن بزرگواران است. 
۴-۲-۹-۳ -برداشت ابن عربی ازحدبث 
ابنعربى» دیدگاه کسانی که بااحکام عقلی به توجيه اين حديث می پردازند را مورد 
انتقاد قرار داده است و معتقد است که آنها باانگیزة بزرگداشت خداوند» دچار 
تکذیب او شده‌اند. وى دراين باره می‌نویسد: 
«پروردگارت را همان گونه که خود از گفتار ظالمان بزرگداشته است» تکبیرکن و 
اين ظالمان کسانی هستند که خداوند را به چیزی بزرگ می‌دارند که خودش 
دربارة خويش نکرده است؛ او گفته است که با توبة بنده‌اش شاد می‌شود و از 
آمدن نمازگزاران به مسجد بشاش می‌شود و به سبب اهل موقف به فرشتگانش 
مباهات می‌کند و می‌گوید: گرسنه شدم و غذایم ندادی؛ يس خود را در جایگاه 
بنده‌اش نازل کرده است؛ يس اكر بخواهی او را از اين امور تنزیه کنی» بزرگداشت 
او را به جا نیاورده‌ای؛ بلکه او را دروغگو دانسته‌ای؛ پس اینها که خداوند را از 
اين امور منرّه می‌دانند) ظالمان حقیقی هستند؛ پس بزرگداشت خدا جز به آنجه 
خود گفته امکانپذیر نیست؛ بنابراين» از حدود خود تجاوز نکن و با عقلت نيز بر 
خداوند حکم نکن»۱ 
بنابر برداشت ابن‌عربی از حدیث. توبه کننده و فرحنا ک دو وصف حق تعالی است 
و موصوف اين دو صفت.یکی بیش نیست؛ اما اين اين دو وصف. دو شأن متفاوت حقّ 
تال lesi‏ 
وى در موضعی‌دیگر از فتوحات مىنويسد: 
«خدای متعال از خودش خبر داده است که درخواست بنده‌اش را مستحاب 





۴۰۵/۲ الفتوحات,‎ .١ 
۵۶۱/۲ همان,‎ ۲ 
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يس sl‏ عقل بنگر که با جه کسی نزاع مىكنى و محال است كه تو را تصديق و 
پروردگارت را تكذيب كنيم و حكم را بر عليه او از تو بكيريم؛ و در حاليكه تو هم 
بنده‌ای مانند من هستى حكم خدا را رها كنيم؛ حال آنکه او به نفس خودش از 
هركين ذركرئ أكاهفر اس وى حدر أدامة تضرح كرذه sel‏ لايس رکه 
خواهان ورود به درگاه الهى است. بايد عقلش را كنار كذاشته و دینش را در برابر 
خويش قرار دهد؛ زیرا كه خدا هيج گونه تقییدی را نمی‌پذیرد و عقل تقیید است؛ 
حال آنکه خداوند در هرصورتی تجلّی دارد؛ همچنانکه در هر صورتی که بخواهد 
تو را در می‌آورد؛ يس سياس خدايى را که ما را به صورتی در می‌آورد که او را به 
صورتی معيّن» محدود نمی‌کند و أو را محدود به یک صورت نمی‌کند؛ بلکه بنا بر 
تفه ار بای ار كه براي ای مقافي دان و سل شم 
همة و 
براين اساس» برداشت ابنعربى ازاين حدیث. مبتنى بر نظرية وحدت وجود و 
موجود, آن است که چون خداوند در صور موجودات تجلی کرده است؛ امورى مانند 
شادی و خوشحالی که مربوط به آنهاست. به او نسبت داده می‌شود. 
۵-۲-۹-۳ -نقد برداشت ابن عربی از حديث 
اين موضوع که خداوند را بايد به همان چیزی توصیف کرد که خود. خویشتن را به 
آن وصف کرده است. مطلب صحیحی است که شواهدی نيز در روایات دارد؛ ام ایا 
می‌توان اين موضوع را دستآویزی برای حمل صفات ظاهری مخلوقات. به خداوند 
قرار داد؟ یعنی صرفاينكه در لسان دينء از يد الله سخن به میان آمده است. باید آن را 
بدون تأويل بر معنای ظاهریش که در ميان مخلوقات وجود دارد. حمل کرد؟ اگر 
جنين باشد. با نصوصی که نفی هر گونه مشابهتی ميان خالق و مخلوق می‌کند. جه 
برخوردی بايد داشت؟ 
در حقیقت. ابن‌عربی باتکیه بر توقیفی بودن صفات الهی نتیجه‌ای ناصحیح بیان 





۱ همان» ۵۱۵/۳ 
۲. همان» ۵۱۶/۲ 
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كرده است؛ زيرا توقيفى بودن صفات الهى به اين معناست كه كسى مجاز نيست 
خداوند رابه جيزى وصف كندكه او خودش رابه آن وصف‌نکرده است؛به طور مثال 
نمی‌توان خداوند رابه عاقل بودن وص ف کرد؛ زیرا چنین صفتی در لسان دین» دربارة او 
بیان نشده است؛ اما هیچ منافاتی ندار که مقصود از دست خداوند را قدرت او بدانیم؛ 
زیرا ضمن‌اینکه اقتضائات زبانی» اجاز؛ اين تفسیر را می‌دهد. در تبیینات 
معصومین BE‏ نيز چنین معنایی در تأويل دست. مطرح شده است و اینکار عدول از 
پایبندی به توقیفی بودن صفات الهی محسوب نمی‌شود؛ زیرا همان کسانی که آن 
صفات را از سوی خداوند براق ما بیان داشته اند» این تأویلات را در مورد ابات و 
روایات متشابه» مطرح کرده‌اند وبه شدّت از حمل اين متشابهات به معانی ظاهری آن 
نهی کرده‌اند.۱ 

به نظر می‌رسد که ابن‌عربی» اين موضوع را از آن جهت مطرح کرده است که بتواند 
حديث راهماهنگ با نظرية وحدت وجود و موجود نشان دهد؛ به اين ترتیب که 
متشابهات را بر معنای ظاهری خودشان حمل می‌کند و آن رااینگونه توجيه می‌کند که 
اوصافی چون خشم و شادی از آن رو به خدا نسبت داده می‌شودکه براساس وحدت 
وجود. خداوند در تمام صورتها؛ تحلی دارد. ۲ اما چنانکه بیان شد» مقدمه‌ای که 
ابن‌عربی برای استدلال خود به کار برده است (توقیفی بودن صفات الهی) ارتباطی با 
نتبحه‌ای کهگرفته است (حمل متشابهات به معنای ظاهری آن) ندارد,گذشته ازاینکه 


اساسا موضوع وحدت وجود و موجود با تعاليم اسلامی کار نيست. 


۱۰-۳ حدیث «ترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدر» 


اين حديث در فتوحات مكيه» كاه به صورت «ترون ربكم كما ترون الشمس 
بالظهيرة» وكاهى به شكل «ترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدر» ذ کر شده است. بايد 





۱۷۰ التوحيدء‎ .١ 

۲. فمن أراد الدخول على الله فليترك عقله و يقدم بين يديه شرعه فان الله لا يقبل التقييد و العقل 
تقیید بل له التجلى فى كل صورة كما له أن یرکبک فى أى صورة شاء فالحمد لله الذى ركبنا فىالصورة 
التى لم تقيده سبحانه بصورة معينة و لا حصرته فيها بل جعلت له ما هو له بتعريفه أنه له و هو تحوله فى 
الصور (فتوحات مکیده ۱۵/۳) 
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توجه داشت که اين حدیث. به‌شکلی که در عبارت اول (ترون ربكم كما ترون الشمس 
بالظهیرة) ملا حظه می‌شود. در هیچ کتاب حدیثی نیامده است؛بلکه تشبیه ریت 
خداوند به رؤيت خورشيد در قالب الفاظی‌دیگر ذكر شده است؛ على رغم این 
ابن‌عربی حدیث راگاه به شکل اول وگاهی به شكل دوم نقل کرده است که می‌توان آن 
را حمل بر نقل به معنای حدیث کرد. وی بالغ بر ده بار این حدیث را در فتوحات مکیه 
آورده است که تنهایک بار به منبع حدیث اشاره کرده و نوشته است: 
«ورد فى الصحیح و ذلك أنه خرج مسلم عن أبى سعید الخدری أن ناسا 
فى زمن رسول SEA‏ قالوا يا رسول الله هل نری ربنا يوم القیامة...»! 
۳ بررسى مآخذ حديث 
اين حديث در منابع کهن و معتبر حديث اهل سنت نقل شده است که به ترتيب 
قدمت از این قرار است: 
۱-در مسند احمدين حنبل» حديث مزبور به اين صورت نقل شده است: 
«حدثنا عبدالله حدثنى أبى حدئنا وکیع حدثنا اسماعیل‌بن أبى خالد عن 
قيس بن أبى حازم عن جريرين عبدالله قال كنا جلوسا عند النبى صلى الله 
عليه و سلم فنظر الى القمر ليلة البدر فقال أما انكم ستعرضون على ربكم 
عز و جل فترونه كما ترون هذا القمر لا تضامون فان استطعتم أن لا تغلبوا 
على صلاة قبل طلوع الشمس و قبل غروبها فافعلوا ثم قرأ فسبح بحمد 
ربك قبل طلوع الشمس و قبل الغروب»" 
۲-در همان کتاب آ مده است: 
«حدئنا عبداله حدثنى آبی ثنا ربعی‌بن ابراهیم ثنا عبد الرحمن‌بن اسحاق 
ثنا زيدبن أسلم عن عطاءبن يسار عن أبى سعید الخدری قال سألنا رسول 
الله صلی الله عليه و سلم فقلنا يا رسول الله هل نرى ربنا يوم القيامة قال هل 
تضارون فى الشمس ليس دونها سحاب قال قلنا لا قال فهل تضارون فى 





۱. الفتوحات؛ ۴۴/۳ 
۲ المسند ابن‌حنبل, ۳۶۶/۴ 
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القمر ليلة البدر ليس دونه سحاب قال قلنا لا قال فانکم ترون ربكم كذلك 
يوم القيامة يجمع الله الناس يوم القيامة فى صعيد واحد قال فيقال من كان 
يعبد شيئا فيتبعه قال فيتبع الذين كانوا يعبدون الشمس فيتساقطون فى النار 
و يتبع الذين كانوا يعبدون القمر القمر فيتساقطون فى النار و يتبع الذیین 
كانوا يعبدون الأوثان الأوثان و الذين كانوا يعبدون الأصنام الأصنام 
فيتساقطون فى النار» ١‏ 

۳-بخاری در صحيح خود مىنويسد: 
«حدثنا الحمیدی قال حدثنا مروان‌بن معاوية قال حد ثنا اسماعیل عن قيس 
عن جرير قال كنا مع النبى صلى الله عليه و سلم فنظر الى القمر ليلة يعنى 
البدر فقال انكم سترون ربكم كما ترون هذا القمر لا تضامون فى رؤيته فان 
استطعتم أن لا تغلبوا على صلاة قبل طلوع الشمس وقبل غروبها فافعلوا ثم 
قرأو سبح بحمد ربك قبل طلوع الشمس و قبل الغروب»" 

وى همین حديث را از چهارتن از مشايخديكر خود نيز نقل کرده است.؟ 

۴-در همان کتاب آ مده است: 
«حدثنی محمدبن عبد العزیز حدئنا آبوعمر حفص بن ميسرة عن زیدبن 
أسلم عن عطاءبن يسار عن آبی سعید الخدری رضی الله تعالی عنه ان آناسا 
فى زمن النبی صلی الله عليه و سلم قالوا يا رسول الله هل نری ربنا يوم 
القيامة قال النبى صلی الله عليه و سلم نعم هل تضارون فى رؤية الشمس 
بالظهیرة ضوء ليس فیها سحاب قالوا لا قال وهل تضارون فى رؤية القمر 
ليلة البدر ضوء ليس فیها سحاب قالوا لا قال النبی صلی الله عليه و سلم ما 
تضارون فى رؤية الله عز وجل يوم القيامة الا کما تضارون فى رؤية 
k PENE‏ 





۱. همان» ۱۶/۳ 


۲. الجامع الصحیح» ۱۳۹/۱ 
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۵-مسلم‌ین حجاج می‌گوید: 
«حدئنا زهیربن حرب حدثنا مروان‌بن معاوية الفزاری أخبرنا اسماعیل‌بن 
آبی خالد حدثنا قيس ابن آبی حازم قال سمعت جریربن عبدالّه وهو یقول 
كنا جلوسا عند رسول الله صلی الله عليه و سلم اذ نظر الى القمر ليلة البدر 
فقال اما انکم سترون ربكم كما ترون هذا القمر لا تضامون فى رژیته فان 
استطعتم ان لا تغلبوا على صلاة قبل طلوع الشمس وقبل غروبها یعنی 
العصر والفجر ثم قرأ جرير و سبح بحمد ربك قبل طلوع الشمس وقبل 
غروبها وحدئنا أبوبكربن آبی شيبة حد ثنا عبدالله ابن نمير و أبوأسامة و وکیع 
بهذا الاسناد و قال اما انكم ستعرضون على ربكم فترونه كما ترون هذا 
القمر و قال ثم قرأ ولم يقل جریر»! 

ع-ابنماجة قزوينى در سنن خويش] ورده است: 
«حدثنا محمدبن العلاء الهمدانى. ثنا عبداللهين ادریس. عن الأعمش» عن 
أبى صالح السمان. عن أبى سعید. قال: قال: قلنا: يا رسول lil‏ آنری ربنا؟ 
قال تضامون فى روية الشمس فى الظهيرة فى غير سحاب؟ قلنا: لا. قال 
فتضارون فى رؤية القمر ليلة البدر فى غير سحاب؟ قالوا: لا. قال انكم لا 
تضارون فى رؤيته الاكما تضارون فى رؤيتهما»" 

۷-ابوداود سجستانى می‌نویسد: 
«حدثنا اسحاق‌بن اسماعیل. ثنا سفیان. عن سهيل بن أبى صالح. عن أبيه. 
أنه سمعه يحدث. عن أبى هريرة قال: قال ناس: يا رسول ال أنرى ربنا 
يوم القيامة؟ قال: هل تضارون فى رؤية الشمس فى الظهيرة ليست فى 
سحابة؟ قالوا: لاء قال: هل تضارون فى رؤية القمرليلة البدر لیس فى 
سحابة؟ قالوا: لاء قال: والذى نفسى بيده لا تضارون فى رؤيته الاكما 





۱۱۴/۲ صحيح مسلمء‎ .١ 
۶۴/۱ سنن ابن‌ماجه‎ ۲ 
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تضارون فی رژية آحدهما»۱ 


۸-ترمذی می‌گوید: 


«حدثنا sla‏ آخبرنا وکیع. عن اسماعیل‌بن أبى خالد. عن قيس بن أبى 
حازم. عن جريربن عبدالله البجلى قال: كنا جلوسا عند النبى صلى الله 
عليهفنظر الى القمر ليلة البدر فقال: انكم ستعرضون على ربكم فترونه كما 
ترون هذا القمر لا تضامون فى رؤيته. فان استطعتم أن لا تغلبوا على صلاة 
قبل طلوع الشمس وصلاة قبل غروبها فافعلوا. ثم قرأً: فسبح بحمد ربك 
«هذا حديث صحیح ۲ 

یی نيز در سنن خود. حديث رابا اين اسناد نقل کرده است: 

«أخبرنا عبدةبن عبدالله قال أنا حسين قال ثنا زائدة قال ثنا بيانبن عبثر عن 
قيس قال ثنا جرير قال خرج علينا رسول لله صلى الله عليه و سلم ليلة البدر 
فنظر الى القمر فقال انكم ترون ربكم كما ترون هذا لا تضامون فى رژیته» " 


9-نسا 


٠-همو‏ مىنويسل: 


«أخبرنا محمدین معمر قال ثنا يحي ىبن أبى كثير قال ثنا شعبة وعبداللهبن 
عثمان قال ثنا اسماعیل‌بن أبى خالد عن عیسی‌بن أبى حازم عن جريربن 
عبدالله قال كنا عند رسول الله صلى الله عليه و سلم ذات ليلة فشخصت 
أبصارنا فجعلنا ننظر الى القمر ليلة البدر فقال أما انكم ستنظرون ربكم كما 
تنظرون الى القمر لا تضامون على رؤيته فان استطعتم أن لا تغلبوا على 
صلاتين فافعلوا صلاة قبل طلوع الشمس وصلاة قبل غروبها وتلا وسبح 


بحمد رك" 





ابى داود سجستانی» ۴۳۳۰/۲ 
نسایی, ۴۱۹/۴ 


۱ سنن 
۲ سنن 
۳ سنن 
۴ همان 
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شایان ذ کر است که این حدیث در منابع روایی شيعه نقل نشده است؛ اما دانشمندان 
و محدّثان شیعه به نقد و بررسی متن و سند آن پرداخته‌اند که در بخشهای بعدی 
مطرح خواهد شد. 
۲۰۱۰۰۳ بررسى اسناد حديث 
JE‏ اين حديث در صحیحین و سنن اربعه موجب آن شده است که محدّثان اهل 
سنت. حدیث را از جهت سندی صحیح بدانند؛ چنانکه د ركتاب السنة ابن‌ابی عاصم 
طرق مختلف حدیث بررسی و به صخت آنها تصریح شده است." برای نمونه بعد از 
نقل حدیث با اسناد عقبةبن مکرم از ابن أبى عدىء از شعبة از اسماعیل‌بن آبی خالد از 
قیس‌بن آبی حازم ازجرير البجلی می‌نویسد: 
«اسناده صحیح على شرط مسلم و قد آخرجه هو و غيره من أصحاب 
السئن و غیرهم»۲ 
یا دربارة سند محمدبن المثنى از ربعی بن علية از عبد الرحمن‌بن اسحاق از زيدبن 
أسلم از عطاءبن يسار از آبی سعید الخدری نوشته است: 
«اسناده صحیح. رجاله كلهم ثقات رجال البخاری غير ربعی‌بن علية و هو 
ربعی ابن ابراهیم‌بن مقسم الاسدی آخو اسماعیل‌بن علية و هو ثقة»" 
یعنی: «اسناد این حدیث» صحیح است و رجال آن همگی ثقه و غير از ربعی‌بن 
علیه» Je,‏ بخاری هستند که او ربعى ابن ابراهیم‌بن مقسم الاسدی برادر 
اسماعیل‌ین dle‏ است که او هم 48 است.» 
چنانکه ترمذی نيز بعد از JE‏ حديث نوشته است:«هذا حدیث صحیح) ؟ 
براين اساس» می‌توان گفت که اين حدیث در نزد اهل سنّت» حدیثی صحیح است. 
اما ابنابى الحدید و دانشمندان شيعىء مانند سيّد رضی و سیّد مر تضی» ضمن نقد متنی 





۱ کتاب السنّةء ۱۹۶ ۱۹۸ ۴۵۷ و ۴۵۸ 
۲ همان ۱۹۶ 

MA همان‎ ۳ 

۴ سنن ترمذی, ٩۳۲/۴‏ 
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اين حدیث. دربارة سند آن»اشکالاتی مطرح کرده‌اند؛ عمد این اشکالات متوجّه 

قیس‌بن ابی حازم است؛ سیّد رضی دربارة او و این حديث نوشته است: 
«روای اين حديث قيس بن ابی حازم از جریرین عبدالله بجلی است که در تبعیّت 
از امير مؤمنان على ŽEL‏ دچار انحراف گردید و گفته می‌شود که از خوارج بوده 
است و اين موضوع موجب خدشه دار شدن عدالت و بی‌اعتبار شدن روایات 
اوست؛ همچنین وی قبل از مرگش دچار زوال عقل شده است و با اين وجود 
بسیار روایت JE‏ می‌کرده است و معلوم نیست كه اين روایت را درحال سلامت 
عقل JE‏ کرده يا در حالت زوال عقل و اين موضوعات مانع از قبول روایات 

۱ 


آوست.» 
سیّد مرتضی نيز در این زمینه نوشته است: 
«راوی اين حديث مورد قدح و طعن است؛ زیرا راوی ol‏ قیس‌بن ابی حازم است 
که دراواخر عمر دچار زوال عقل شده و با اين حال, به JE‏ روایات می‌پرداخته 
است و بدون شک اين عيب و ایرادی بر حدیث است؛ زیرا هر خبری که از او 
نقل شده و تاربخش معلوم نیست. به زمان زوال عقل أو نسبت داده می‌شود و 
اين طريقة قبول احادیث است» 
وى بعد از این عبارات افزوده است: 
«لو سلم من هذا القدح لكان مطعونا فيه من وجه آخر و هو أن قیس‌بن أبى 
حازم كان مشهورا بالنصب و المعاداة لأمير الممنین عليه صلوات الله و 
سلامه و الانحراف عنه و هو الذی قال ریت علی‌بن آبی طالب نايا على 
منبر الكوفة يقول انفروا الى بقية الأحزاب فبغضه حتی الیوم فى قلبی الى 
غير ذلك من تصریحه بالمناصبة و المعاداة و هذا قادح لا شك فى 
عدالته)۲ 


است که قيس بن ابی حازم به دشمنی با امیرموّمنان على A‏ و انحراف از ایشان 





۱ المحازات النبویه ۵۱ 
۲ تنزیه‌الانییاء اء ۱۲۹ 
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مشهور است و أو همان كسى است كه كفته: «علىبن ابى طالب را بر منبر كوفه 
ديدم كه دربارةً جهاد با معاويه می‌گفت: «به سوى باقيماندةٌ احزاب بشتابيد» پس 
دشمنى او تا کنون در دل من باقيست»؛ دركنار ديكر تصريحات او به دشمنی با 
آن حضرت؛ و بدون شک اين امور موجب زیر سؤال رفتن عدالت اوست» 
ابن‌ابی الحدید نیز همین ايراد را بر او وارد کرده و تصریح o), S‏ است: «من 
يبغض عليا لا لا تقبل روايته»' یعنی: «هرکس دشمن على ŽEL‏ باشد روایت 
او مورد پذیرش نیست.» 
بايد توجّه داش تكه اين بزرگان دربارة ساير طرق حدیث چیزی‌نگفته اند؛ به نظر 
می‌رسد که سبب آن صراحتى باشد که در روايات قيس ديده می‌شود؛ به عبارت ديكر 
حديث «سترون ربكم كما ترون هذا القمر» به واسطة او نقل شده است و ساير طرق 
روایت. اكرجه مضمونى شبيه آن jh‏ اما اين جمله. از راویان‌دیگر نقل نشده است. 
بنابراین بای د گفت که حدیث «ترون ربكم كما ترون هذا القمر»» كرجه در نزد اهل 
ست حديثى صحيح تلقّى شده است. اما اشکالاتی که دربارة قیس‌بن ابی حازم» از سوی 
سيّد رضىء سيّد مرتضی و ابن‌ابی الحدید مطرح شده است. مسائلی است که عدالت او 
رابا توجّه به ضوابطی که محدّثان سّی به آن يايبند هستند» زیر سؤال می‌برد. 
۲۰۱۰۰۳ -نقد متن حديث 
آنچه سب بگفتگوهای فراوان دربار؟ اين حدیث شده است. تشبیه رؤيت خداوند 
در قیامت به دیدن ماه و خورشید است. برخی از مجشمه و مشبّهه اين حدیث را 
دستاویزی برای عقاید خويش قرار داده‌اند؛ چنانکه گروهی از محدّثان و مفسّران 
مشهور سنى نيز همین دیدگاه را دارند؛ در مقابل تمامی محذثان و دانشمندان شیعه 
حدیث sla Šal,‏ توضیح داده‌اند که‌بیانگر تشبيه خداوند تباشد. درادامه مهمترين 
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۱-۳۱۰۳ -نظرات دانشمندان سنی دربارة متن حديث 


چنانکه اشاره شد برخی از محدّثان و مفشران سنّىء اين حديث راگویای رؤيت 


خداوند درا خرت دانستهاند؛ رؤيتى همانند ديدن ماه و خورشيد دراين عالم. اين 


دسته با استناد به ا ياتى چون (وَجَوةٌ au‏ ناضرة - الى 5 ناظرّة) ١‏ دیدن خداوند را 
در قيامت ممکن می‌دانند و آیاتی چون «لا تد رکه ارات هو 3 GLAJI‏ "را در 


موردنفی روّیت خداوند در دنيا دانسته اند. این‌قتسه در اين زمينه نوشته است: 


«و آما قوله تعالی لا تدرکه الابصار وهو يدرك الابصار وقول موسی اثلا 
رب أرنى آنظر اليك قال لن ترانی فليس ناقضا لقول رسول الله صلی الله 
عليه و سلم ترون ربكم یوم القيامة لأنه آراد عز وجل بقوله لا تدرکه 
الابصار فى الدنیا وقال لموسی EL‏ لن ترانی يريد فى الدنیا لانه عز وجل 
احتجب عن جمیع خلقه فى الدنیا و یتجلی لهم يوم الحساب و یوم الجزاء 
و القصاص فيراه المؤمنون كما یرون القمر فى ليلة البدر و لا یختلفون فيه 
كما لا یختلفون فى القمر و لم يقع التشبیه بها على کل حالات القمر فى 
التدویر والمسیر والحدود وغیر ذلك وانما وقع التشبیه بها على أنا ننظر اليه 
عز و جل كما ننظر الى القمر ليلة البدر لا بختلف فى ذلك كما لا بختلف 
فى القمر والعرب تضرب المثل بالقمر فى الشهرة و الظهور فیفولون هذا 
آبین من الشمس ومن فلق الصبح و آشهر من القمر»" 

یعنی: «سخن خداوند که چشمهپا او را نمی‌بیند؛ Jo‏ او همه چشمها را می‌بیند. 
نقض DNS‏ حدیث رؤيت نیست؛ زیرا آية «لا تدرکه الابصار» دربارةٌ دنیاست و 
SI‏ به موسی ŽEL‏ فرمود: هرگز مرا نخواهی دید. مقصودش دیدن در دنیا بوده 
است؛ از آن رو که خداوند در دنياء از تمام مخلوقات خود محجوب است؛ اما در 
قيامت برای انها تجلی می‌کند و مؤمنان او را می‌بینند؛ چنانکه ماه شب چهارده را 





۱ آیات ۲۲ و ۲۳ سورۂ قیامت: (آری) در آن روز صورتهایی شاداب و مسرور است و به پروردگارش 


می‌نگرد. 


۲. آي ۱۰۲ سور الأنعام: چشمها او را نمی‌بیند؛ ولی او همه چشمها را می‌بیند. 
۳. تاویل مختلف الحدیث» ۱۹۴ 
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تشبيه اين رؤيت به رؤيت solo‏ در تمام حالت ماه مانند گردش و حركت و 
محدوديت و... نيست؛ بلكه اين تشبيه از آن روست كه ما در قيامت به خداوند 
می‌نگریم؛ جنانكه در این دنيا به ماه شب چهارده مىنكريم و به سبب اين رؤيت» 
هيج اختلافى دربارة خداوند باقى نمی‌ماند؛ چنانکه با دیدن ماه اختلافی بر جای 
نمی‌ماند.» 
همین‌نگرش در کتاب «جامع بیان العلم» ابن عبد البر قابل ملاحظه است.' چنانکه 
ابنعطيه نيز در اين زمینه نوشته است: 
«از جمله شواهد ریت خداونده حديث پیامبر DE‏ است كه به طور صحيح و 
می‌بینید؛ چنانکه ماه شب چهارده را مىبينيد و ديكر احاديثى كه با اختلاف الفاظ 
لاتدركه الأبصارء ریت خداوند را محال دانسته‌اند و از اهل سنّت فاصله گرفته‌اند؛ 
زيرا اهل سنّت قائل به مخصوص بودن اين آيه به دنیا و رؤيت خداوند در آخرت 
هستند»۲ 
وی در ادامه به تفاوت روّیت و ادرا ک نيز اشاره کرده است؛ به نظر او لازمةٌ 
ادرا ک. احاطه به مُدر S‏ است؛ حالآنکه در رژیت چنین چیزی وجود ندارد " 
عذه‌ای از دانشمندان‌ستّی» تبیین‌دیگری از این حدیث داشته‌اند؛ برای نمونه, این اثیر 
در توضیح اين حدیث نوشته است: «برای برخی اين توهّم ایجاد شده است که كاف در 
عبار ت کما ترون القمر ليلة البدر کاف تشبیه برای مرئى (دیدنی) است؛ حال آنکه اين 
پروردگار خود را به گونه‌ای می‌بینید که هرگونه شک و تردید از شما زایل می‌شود؛ 
مانند ديدن ماه شب جهارده؛ بنابراين مقصودازاين حديث رفع‌شک کروی اس 





۱ جامع بیان العلم ۱۳۸/۲ 
۲ المحررالوجیز ۳۳۰/۲ 
۳ همان 

۴ النهایه ۲۰۲/۴ 


www.ebnearabi.com 


فصل سوم: ارزيابى روايات m‏ ۲۶۱ 


نووی نیز در شرح مسلم» جنين نگرشی دربارة حديث مزبور دارد.! همجنين ابن حجر 
در توضیح حديث نو شته است: 
«قوله ترونه کذلك المراد تشبیه الرژية بالرژية فى الوضوح و زوال الشك و 
رفع المشقة و الاختلاف» ۲ 
یعنی: «اينكه در حدیث آمده است خداوند را مانند ماه شب چهارده می‌بینید» مراد 
تشبیه دیدن به دیدن است؛ از جهت وضوح و بر طرف شدن شک و سختی 
واختلاف» 
به نظر می رسد برداشت اين دانشمندان از حديث موردنظراین است که دیدن خدا 
درآ خرت. شبیه دیدن ماه شب چهارده است که بر خلاف ماه شب اول »کسی در بودن 
آن شک نمی‌کند و همه به وضوح آن را می‌بینند(تشبیه رؤيت به رؤيت نه تشبیه مرئی 
به مرئی)؛ در این عبارات نیز تصر یحی بر تنز یه خداوند از دیده شدن یافت نمی‌شود. 
۱۰-۳ ۲-۳ -نظرات دانشمندان شيعه دربارة متن حديث 
شيخ صدوقء اين روایت رابه اهل حدیث و قشری‌گرایان سنّی نسبت داده است وبا 
اين وجود در مقام توضیح آن‌گفته است که رؤيت در اين حدیث. می‌تواند به معنای 
ریت قلبی باشد. ' همچنین سيّد رضی ضمن تردید در اصالت اين حدیث. با فرض 
صخت آن, اين وحه را برای ان بیان کر ده است: 
«و لو كان هذا الخبر صحیح الاصل واضح النقل لكان عندنا محمولا على 
العلم. لان اطلاق لفظ الرؤية بمعنی العلم فی‌الکلام مشهور» ؟ 
یعنی: «چنانچه اين حديث صحیح باشد در نزد ما به ple‏ حمل می‌شود؛ زیرا 
اطلاق رؤيت برای علم» در کلام و سخن مشهور است.» 
چنانکه سیّد مرتضی نيز همین وجه را برای حدیث ذ ک رکرده و می‌نویسد: 





۳. معانی الاخبار, ۷۲ 
۴ المحازات النبویه ۵۱ 


www.ebnearabi.com 


۳ 3" ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


«للخبر وجهاً صحيحاً يجوز أن يكون محمولا عليه اذا صح لان الرؤية قد 
يكون بمعنى العلم و هذا ظاهر فى اللغة و يدل عليه قوله تعالی is pedi‏ 
فقل رَبك بعاد | Sb JE SES ped‏ بأضحاب piši‏ و قوله تعالى ول ر 
الانْسانٌ Gi‏ حَلقناه مِنْ تُطْفَّه ١‏ 
يعنى: «اگر اين حديث صحيح باشدء مىتوان آن را بر وجه صحيحى حمل كرد و 
آن اينكه كاهى ریت به معناى علم و آگاهی به كار می‌رود و این كاربرد در لغت 
ديده می‌شود و آیاتی مانند hi‏ لم‌تر كيف فعل رَبك بعاد: آيا نديدى يروردكارت 
با قوم «عاد» جه کرد؟» " و بل تر كيف فعل رَبك بأُضحاب الفيل: آیا نديدى 
پروردگارت با فيل سواران [لشکر ابرهه که برای نابودی کعبه آمده بودند] جه 
کرد؟» و دا و لمیر اسان نا حَلَقَناه من تُطَفَةِ: آيا انسان نمی‌داند که ما او را از 
تطفقائ ب a‏ رای ضوع لالت دار 
در تمامى شواهد قرا نىكه سيّد مرتضى ذ كركرده است. رؤيت به معناى علم به کار 
رفته است؛ به نظر اين دو برادر» در حديث رؤيت نيز رؤيت خداوند به معناى علم 
پیداکردن به اوست؛ ان هم در نهایت ظهور و يقين؛جنانكه مرگونه‌شک و تردیدی از 
بين می‌رود. به نظر می‌رسد که اين عقیده» قبل از سیّدین نيز در ميان اهل تنزیه. وجود 
داشته است؛ زیراابن‌قتبه اين وحه راذ ک رکرده؛ اما از آنحاکه قائل به ریت خداوند 
درا خرت بوده است. آن را ردکرده‌است؛ به نظر او | كربكوييم مقصود از ریت علم 
به خداوند است.دیگر هیچ وجهی برای تخصیص آن به آ خرت نخواهد بود؛ زيرا ما در 
اين دنيا نیز به خداوند علم بيدا می‌کنيم. ' سیّد رضی در پاسخ به این اشکال می‌گوید که 
علم به خداوند در اين دنیا با شبهات و گمانه‌ها همراه است؛ حال‌آنکه درا خرت تمام 
اين حجابهابرطرف می‌شود و جای آن را يقين به خداوند می‌گیرد و این‌نکته است که 
علم به خداوند در دنیا را از علم به او درآ خرت. متمایز مىسازد.“ديكر دانشمندان 





۱۳۰ تنزیه الانبیایء‎ .١ 

۲ فجن ۶ 

۳ يسء ۷۷ 

۴. تأويل مختلف الحدیث, ۱۹۴ 
۵. المحازات النبویه ۵۲ 
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شيعه نيز همین‌نگرش را دربارة اين حديث ورؤيت خداوند داشتهاند. V‏ 
بايد جه داشت که عالمان شبعه. اين دیدگاه را از | موزه‌های اهل بيت ا94 دارند؛ 
روايات فراوانى از امامان BA‏ نقل شده که همگی ناظر بر عدم امكان رؤيت obe‏ 
در خواب و بیداری و دنبا وا خرت است؛ ایشان تا کید کرده‌اند که رۇ O gla‏ 
رؤيتى قلبی است؛نه دیدنی با چشم سر. " همچنین اهل بيت 9 بادآ ور شده‌اند که قول 
به رؤيت خداوند با چشم ظاهرء مستلزم عقیده به حسمانیت و محدود بودن خداوند 
Mai‏ 
بنابراين» عالمان شیعی» ضمن ايراداشكالاتى بر متن و سند حديث روژیت. وفق 
تعاليم قرآن و اهل بيت 92 بافرض صحخت صدور حديث مزبور آن رابه رؤيت قلبى 
خداوند درا خرت حمل کرده‌اند و خداوند را منژه از هرگونه رؤيت چشمی دانسته 
اند. 
۱۰-۳ ۳-۲ -برداشت ابن عربی از حديث 
درنگرش ابن‌عربی به حدیث رؤيتء بين تشبیه رؤيت خداوند به دیدن ماه شب 
چهارده و تشبیه رؤيت او به دیدن خورشید تفاوتهایی وحود دارد؛ به نظر او ماه شب 
چهارده به خوبی قابل رژیت است و از آنجا که خداوند در تجلی ذاتی خود در روز 
قیامت. دیدنی می‌شود. رؤيت او به رؤيت ماه تشبیه شده است؛ اما خورشید در وسط 
روز بدونآنکه در يس ابر باشد» قابل رؤيت نیست. اما همه جيز به نور آن دیدنی 
می‌شود و از آنجا که ذات خداوند بدون تجلى قابل ریت نیست و در عين حال همه 
چیزبا آن شناخته می‌شود. به خورشید تشبیه شده است. وى در این‌باره می‌نویسد: 
«یکی از مقاصد تشبیه دیدن خداوند به دیدن ماه شب چهارده» اين است که ماه 
به سبب ضعف اشعة نورش, مانعی برای دیدنش به وسيلة چشم» وجود ندارد و 
هنگامیکه ماه در شب چهاردهم کامل مى شود در آن وقت با چشم دیده می‌شود 


و کمتر و بيشتر از آن می‌شود و اين ادراکی حقیقی است؛ سپس پیامبر ‏ در 





۶۷۹ بحارالأنوار. ۳۰/۴ اضواء‎ .١ 
۱۲۲ - ۱۰۷ الکافی» ۱۰۰/۱ - ۹۵؛ التوحيد‎ ۲ 
۱۱۳ امالی صدوق, ۴۱۰؛ التوحيد, ۱۰۸ و‎ ٩۷/۱ الکافی»‎ ۳ 
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همان حديث بیان کردند كه «يا مانند خورشيد در وسط روزء بدون آنکه ابرى آن 
S],‏ ا خیا رنه ] ile‏ قاس مستا obe‏ بخور ا ا 
شديدتر است و همه جيز به وسيلة أن ديدنى می‌شود و خورشید. ادراک هر 
جيزى را در آن زمان مقدور مىسازد؛ اما چشم نمىتواند که به خود خورشيد 
بنكرد».١‏ 
همچنین» وی اين حديث رابا توجّه به تفسير خاضی که از ظاهر و باطن بودن 

خداوند دارد. معناكرده است؛ به اين شکل که عالم را صورت خداوند و مظهر ذات او 

می‌داند؛ به نظر او از همین روست که خداوند. خويش را ظاهر نامیده است؛ امّا او در 

مقام غيب الغیوب. ظهوری ندارد و از همین حيث باطن نام دارد. به همین جهت. در 

نگاه او هم قائلين به رؤيت خداوند راست می‌گویند و هم قائلين به عدم رژیت. او در 

اين زمینه نو شته است: 
«من قال بالرؤية صدق و من قال بنفی الرژية صدق فان رسول ال 
آثبت لنا الرؤية بقوله SEN‏ ترون ربكم... و نفی الرؤية فانه SE‏ سئل هل 
ریت ربك يعنى ليلة الاسراء فقال يتعجب من السائل نور آنی آراه» ' 
یعنی: «هر کس قائل به رؤيت خداوند باشد. راست می‌گوید و هرکه قائل به عدم 
اثبات کرده که فرموده: «پروردگارتان را می‌بینید» و در عين حالء دیدن او را نفی 
کرده است؛ زیرا وقتی از ایشان سوّال شد که آيا پروردگارت را (در شب معراج) 
دیده‌ای؟ (با حال تعجّب از سؤال آن سائل) در پاسخ گفتند: «نوری بود که من آن 
را دیدم.» 

وی بعد از این عبارات می‌افزاید: 

«فصدق النافی و المثبت فمن قال ان الله ظاهر فما قال على الله الا ما قال الله 
عن نفسه و لافائدة لکون الأمر ظاهرا الا مشاهدته فهو مشهود مرئی من 
هذا الوجه و من قال ان الله باطن فما قال على الله الا ما قال الله عن نفسه و لا 





۶۳۳/۲ الفتوحات,‎ A 


www.ebnearabi.com 


فصل سوم: ارزيابى روايات Yzo [a]‏ 


فائدة لكون الأمر باطنا الا أنه لا تُدْرِكُهُ الأنْصارٌ فهو لا يشهد و لا يرى من 
هذا الوجه)۱ 
يعنى: «هم منكر دیدن خدا و هم قائل به آن راست می‌گویند! يس هركه بكويد 
خداوند ظاهر است» چیزی جز أنكه خداوند دربارهٌ خود بیان کرده نگفته است و 
فايدة ظهور مشاهدهٌ اوست؛ يس او از اين جهت مشهود و دیدنی است. و هرکه 
بگوید خداوند باطن است. چیزی جز آنکه خداوند دربارهٌ خود بیان کرده نگفته 
است و فايدةٌ باطن بودن اين است که دیده‌ها او را در نمی‌یابد؛ يس او از اين 
جهت ديده و( 
بتابراین» دز نکر شابن عربی» خداوند از جهتی ظاهر است وان تحلی ذاتی خداوند 
در دنیا و | خرت است و از جهتی باطن است و آن, مقام غيب الغیوبی اوست و عالم 
۱۰-۳ ۴۲ -نقد برداشت ابن عربى 
وحدت وجودانگرشی متفاوت در باب تنزیه و تشبیه خداوند دارد؛ شبیه به همین در 
مواجهه وی با حديث رؤيت نيز قابل ملاحظه است و او رژیت خداوند را از آن 
حهت حایز می‌داند که خداوند تحلی ذاتی دارد و رژیت تحلی ذاتی او امری است 
۱-۴-۳-۱۰-۳-عدم تجلّی ذاتی خداوند 
در بحث مربوط نه حدیث db‏ الله خلق آدم علی صورته» ببان شد که بر اساس 


تعالیم اهل بیت 2, تجلّى خداوند. تجلی فعل اوست؛ نه تجلی ذات او و اساسا اين 
سخن که خداوند با ظهور عالم» ذات خود را شکار ساخته است» بامکاتب غير 
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1 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اسلامى هم خوانى دارد؛ نه با | موزه‌های قرآن و عترت و على رغم جستجوى فراوان» 
هيج شاهدىكه بر این مذعا دلالت روشنى داشته باشد يافت نشد؛ جنانكه مدعيان نيز 
جنين شواهد روشنى راارائهنكردهاند و صرفاً باتكيه بر آراء خویش هرآ يه وروايت 
متشابهى را دستاويز خويش قرار داده وهماهنگ با نظر خويش آن را تأويلكردهاند. 
بنابراين نخستين اشکال به برداشت ابنعربى از حديث روّیت. به مبانى ديدكاههاى او 
وارد است. 
7-8-8-١‏ -ناسازكارى برداشت او با متن و سياق حديث 

در متن احاديث رؤيت به اين موضوع اشاره شده است که خداوند درا خرت ديده 
می‌شود؛چنانکه اين عبارت در برخی از روايات در پاسخ به این سؤال مطرح شده است 
كه: «هل نرى ربنا يوم القيامة»' و در بقية روايات نیز با فعل آینده, از دیدن خداوند 
سخن به میان آمده است؛ حال اگر تصوّر شودکه خداوند با ظهور عالم» خود را شکار 
ساخته و ریت خداوند هم با توخه به تجلی ذاتی او در نظرگرفته شود.آنگاه هيج 
وجهی برای اختصاص اين رؤيت به آ خرت باقی نمی‌ماند؛ زیرا در آن صورت؛ 
خداوند.اینک نیز قابل رؤيت بود. 

همچنین است‌تفکیک او دربارة رؤيت ماه شب چهارده و رژیت خورشید؛ وی 
تشبیه دیدن خداوند رابه رؤيت ماه شب چهاردهم از جهت امکان رؤيت, و تشبیه به 
دیدن خورشید در وسط روز را از جهت عدم امكان رژیت دانسته است؛ حال‌آنکه 
در متن حدیث رؤيت اين دوء براى يك امر به کار رفته‌اند و آنا شکار بودن و زوال 
شک و تردید است؛ به گونه‌ای که افرا با دیدن ماه درشب چهاردهم و خورشید در 
وسط روز هیچ گونه تردیدی در وجود آن دو به خود راه نمی‌دهند. اين تشبیه» برای 


بیان پیدایی مطرح شده است و در متن حديثء هیچ قرینه‌ای برای تمایز اين دو رؤيت 


وحود ندارد. 
بنابراين» محتوای حدیث رؤيت به گونه‌ای است که قابليّت تطبیق با موضوعات 
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فصل سوم: ارزيابى روايات [a]‏ ۳:۷ 


۱۱-۳ - حدیث «لو دليتم بحبل لهبط على الله» 


ازدیگر روایاتی که در ثار صوفیان زياد به چشم می‌خورد و مورد توجه ابن‌عربی 
هم واقع شده حديث «لو دليتم بحبل لهبط على الله» است. ابن عربىء اين حدیث را 
٠‏ باردرفتوحاتمكيّه ذكركرهه بااين توضيحكه به مأخذ و سندآ ناشارهاى نداشته 


۱-۱۱۳ -بررسی مآخذ حديث 


اين حديث در منابع روايى شیعه نقل نشده است؛ اما محدّثان سنّى آن را در تفسير 
آبات ابتدايى سو ره حديد نقل کرده‌اند که به ترتيب قدمتء از اين قرارند: 

١-عبد‏ الرزاق صنعانى (م ۲۱۱ ق) در تفسير خود | ورده است: 
«عن معمرعن قتادة قال بینا النبى صلی الله عليه و سلم جالس مع أصحابه اذ 
مرت سحاب فقال النبى صلى الله عليه و سلم أتدرون ما هذه؟ هذه العنان 
هذه روايا أهل الارض یسوقها الله الى قوم لا يعبدونه ثم قال أتدرون ما 
هذه السماء؟ قالوا الله ورسوله أعلم قال هذه السماء موج مكفوف وسقف 
محفوظ ثم قال أتدرون ما فوق ذلك؟ قالوا الله ورسوله أعلم قال فوق ذلك 
سماء أخرى حتى عد سبع سماوات ويقول أتدرون ما بينهما؟ ثم يقول ما 
بينهما خمس مائة عام ثم قال أتدرون ما فوق ذلك؟ قال فوق ذلك العرش 
ثم قال أتدرون کم ما بینهما؟ قالوا الله ورسوله أعلم قال بينهما خمس مائة 
سنة ثم قال أتدرون ما هذه الارض؟ قالوا اله و رسوله أعلم قال هذه 
الارض ثم قال أتدرون ما تحت ذلك؟ قالوا الله و رسوله أعلم قال تحت 
ذلك أرض أخرى ثم قال أتدرون كم بینهما؟ قالوا الله ورسوله آعلم قال 
بينهما مسيرة خمسمائة سنة حتى عد سبع أرضين ثم قال و الذى نفسى بيده 
لو دلى رجل بحبل حتى يبلغ أسفل الأرض السابعة لهبط على الله ثم قال 
هو الأول و الاخر و الظاهر و الباطن و هو بكل شى علیم»! 
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۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


؟-در مسند احمدين حنبل آ مده است: 
«حدثنا سريج قال حدثنا الحكمبن عبد الملك عن قتادة عن الحسن عن 
أبى هريرة قال بينما نحن عند رسول الله صلی الله عليه و سلم اذ مرت 
سحابة فقال أتدرون ما هذه قال قلنا الله و رسوله Jel‏ قال OLJI‏ وروايا 
الارض يسوقه الله الى من يشكره من عباده و لا يدعونه '... ثم قال و أيم الله 
لو دليتم أحدكم بحبل الى الأرض السفلى السابعة لهبط ثم قرأ هو الأول و 
الآخر و الظاهر و الباطن و هو بكل شى عليم» ' 

۳-در سنن ترمذى با این اسناد ا مده است: 
«حدثنا عبدبن حمید وغير واحد المعنی واحد قالوا أخبرنا پونس‌بن محمد 
آخبرنا شیبان‌پن عبد الرحمن عن قتادة JU‏ حدث الحسن عن آبی هريرة 
قال: بینما نبی الله صلى الله عليه وسلم: جالس وآصحابه اذ آنی علیهم 
سحاب فقال نبی الله صلی الله عليه و سلم هل تدرون ما هذا؟ قالوا الله و 
رسوله أعلم. قال: هذا العنان هذه روايا الاارض یسوقه الله الى قوم لا 
يشكرونه و لا يدعونه... ثم قال: و الذى نفس محمد بيده لو أنكم دليتم 
بحبل الى الأرض السفلى لهبط. على اله. ثم قرأ (هو الأول و الآخر و 
الظاهر و الباطن و هو بكل شى علیم» 

ترمذى بعد از نقل حديث مىكويد: 
«هذا حديث غریب من هذا الوجه. و يروى عن أيوب و يونس بن عبيد و 
علی‌بن زيد قالوا لم يسمع الحسن من أبى هريرة. و فسر بعض أهل العلم 
هذا الحديث فقالوا انما هبط على علم الله و قدرته و سلطانه. و علم الله و 
قدرته و سلطانه فى كل مكان و هو على العرش كما وصف فى کتابه ' 





۱ از آنجا که متن اين روایات قبل از عبارت «لو دليتم بحبل لهبط Je‏ الله» مانند يكديكر است» 
تنها به ذكر اسناد حديث و عبارت مورد نظر در منابع كوناكون اكتفا می‌شود. 

۲ المسند این یل :۳۷۰/۲ 

۳ سنن ترمذی» ۷۸/۵ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۲۹ 


؟-طبرى در جامع البيان نوشته است: 
«حدئنا بش قال: ثنا یزید. قال: ثنا سعید. عن قتادة. قوله: ار رت 
خر و الظّاهِرٌوَالْباطِنٌ ذكر لنا أن نبی الله صلى الله عليه و سلم بینما هو 
جالس فى أصحابه. اذ ثار علیهم سحاب. فقال: هل تدرون ما هذا؟ قالوا: 
الله و رسوله آعلم. قال: فانها الرقیع موج مکفوف. و سقف محفوظ قال: 
فهل تدرون کم بینکم و بینها؟ قالوا: الله و رسوله آعلم؟ قال: مسيرة خمس 
مثة سنة... ثم قال: و الذی‌نفس محمد بيده. لو دلی آحدکم بحبل الى 
الأرض أخرى لهبط على الله. ثم IA A‏ و خر و Gol‏ وَالْباطِنٌ و 


zoža 


شم ۴ 7 که - ی 0 x 4. z‏ ۱ 
هو بكل شئء علیم و قوله: و هو بكل شئء علیم» 
gade ۴‏ اساد ات 


در تفسير صنعانى و تفسير طبری» معلوم نيس ت که قتاده. اين حديث را از جه کسی 
شنيده؛ بنابراين سند حديث در اين دو کتاب» مرسل است؛ جنانكه ابنكثير نيز همین 
اشكال را بر سندی که اين تفاسير برای حديث مزبور آورده‌اند. مطرح کرده است. "از 
طرفی. سندی که ترمذی برای آن ذ کر کرده | گرچه دارای اتصال است. اما با این حاله 
مورد تردید وی قرارگرفته است؛ او سند این حدیث را غریب دانسته است؛ زیرا سماع 
حسن بصری از ابوهریره» محل Ja‏ است و افرادی چون آیوب و یونس‌بن عبید و 
علی‌بن زیدگفته‌اند که حسن بصری هیچ حدیثی از ابوهریره نشنیده است." اين اشكال 
به سندی که احمدبن حنبل نقل کرده نیز وارد است. چنانکه البانی در حاشيةٌ خود بر 
کتاب السنة ابن‌ابی عاصم و درکتاب «ضعیف سنن ترمذی» با ذ کر طرق اين حدیث. 
تمام آنها را ضعیف دانسته است این كثيرة در البداية می‌تو پسد: 


«و رواه الحافظ آبوبکر البزار و البیهقی من حدیث آبی ذر الغفاری عن 





۱ جامع البیان» ۱۲۵/۲۷ 
۲ تفسیر القرآن العظیم. ۴۲/۸ 
۳ سنن ترمذی» ۷۸/۵ 
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۰ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


النبى صلی الله عليه و سلم و لكن لا يصح اسناده»١‏ 
يعنى: «ابوبكر بزاز و بيهقى» اين حديث را از ابوذر غفارى از پیامبراکرم كي نقل 
كردداند؛ اما اسناد آنها صحيح نيست.» 
بنابراين» با توجه به اشکالاتی که بیان شد و نیز تصريحات محدّثان اهل سنت. 
می‌توان گفت حدیث «لو دلیتم بحبل لهبط على الله) از جهت اسناد. معتبر نیست. 
۲۰۱۱۳ -بررسی متن حديث 
جنانكه ملاحظه شد. عبارت «لو دليتم بحبل لهبط علی الله»» در ضمن روایت 
مفصّلى آمده است که درمستندات ابنعربى» آن عبارات ذ كرنشده است؛ آنچه مورد 
توحه او و سایر عرفا قرار دارد همین حمله است که به اين معناست: 
«اگر طنابی را به درون زمين بياندازید» بر خدا فرود می‌آید.» 
از ميان آن عبارت. جمله‌ای که به نظر می‌رسد با این عبارت. مرتبط باشد این 
است: 
«قال أتدرون ما هذه الارض؟ قالوا الله ورسوله del‏ قال هذه الارض ثم 
قال آتدرون ما تحت ذلك؟ قالوا الله ورسوله del‏ قال تحت ذلك آرض 
آخری ثم قال أتدرون کم بینهما؟ قالوا الله ورسوله أعلم قال بینهما مسيرة 
خمسمائة سنة حتی عد سبع آرضین: 


و رسولش داناترند؛ پیامبر SEM‏ فرمود: اين زمین است؛ سپس پرسید: آيا 
می‌دانید كه زیر آن چیست؟ عرض کردند: خدا و رسولش داناترند؛ پیامبر SEE‏ 
فرمود: در زیر آن زمين دیگری است؛ سپس پرسید: آيا می‌دانید بين آنها چقدر 
فاصله است؟ عرض کردند: خدا و رسولش داناترند؛ أن حضرت فرمود: بين أن دو 
به اندازة پانصد سال فاصله است؛ سپس تا هفت زمین را همینطور برشمرد؛ آنگاه 
فرمود: «والذی نفس محمد بيده لو آنکم دلیتم بحبل الى الارض السفلی 
لهبط على الله ثم قرأ (مو الأول و الآخر و الظاهر و الباطن و هو بکل شى 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ ۳۵۱ 


عليم) يعنى: «قسم به آنكه جان محمد در دست اوست. اگر طنابی بر پائین‌ترین 
زمين بيافكنيدء بر خدا فرود می‌آید؛ سپس اين آيه را تلاوت فرمود: «هو الاول و 
الآخر و الظاهر و الباطن و هو بكل شى عليم)» 
اين حدیث. بافرض صدو رش از پیامبر BEE‏ می‌تواند ناظر بر احاطة علم و قدرت 
خداوند بر تمام عالم باشد؛ جنانكه در روايتىكه در منابع شيعه نقل شده | مده است: 
«یکی از پیشوایان دینی يهود به نزد ابوبكر آمده و به او گفت: تو جانشین پیغمبر 
داشمدترین فود از است آنان هستنك, پس هرا آگاه کن که خدای تعالی BS‏ استه 
آيا در آسمان است يا در زمين؟ أبوبكر كفت: او در آسمان و در عرش čal‏ 
يهودى گفت: پس بنا براين زمين از وجود خداوند خالى است. و بنا به كفتة تو در 
جايى هست و در جايى نيست؟ أبوبكر كفت: اين سخن كافران و زنديقها است از 
پیش من دور شو و گر نه تو را ميكشم! مرد يهودى با تعجب (از اين سخن 
أبوبكر) دور شد و دين اسلام را به مسخره گرفته بود در اين هنكام اميرالمؤمنين 
على EL‏ از پیش روى او در آمد و فرمود: ای يهودى» دانستم آنچه يرسيدهاى و 
آنچه در ياسخ شنیده‌ای» ما می‌گوئیم خداى متعال آفريننده جا و مكان است» يس 
جايى برای او نيست و بالاتر از اين است که جايى او را در بر كيرد و او در همه 
جا است نه آنجنان كه تماس و نزديكى با مكان داشته باشدء بلكه علم و دانشش 
هر آنچه در مكان است در بركرفته و هيج جيزى نيست كه از تدبير او بيرون 
SSI Sle, dih‏ به اند در كارا فيا ننه اريك كنا سيقن 
آنچه گفتم» كواهى می‌دهد» پس اگر أن را شناختى (و دانستى كه درست است) 
بدان ايمان می‌آوری؟ بهودی كفت: آرىء فرمود: آیا در یکی از كتابهاى شما 
نيست كه روزی موسىبن عمران نشسته بود ناكاه فرشتهاى از سمت مشرق نزد 
او del‏ موسى به او فرمود: ازكجا آمدی؟ گفت: از نزد خداى متعال» سپس فرشته 
دیگری از سمت مغرب آمد موسی به او فرمود: از کجا آمدی؟ گفت: از نزد خدای 
متعال. سپس فرشتة دیگری به نزدش آمد و گفت: از آسمان هفتم. از نزد خدای 
متعال آمده‌ام, موسی ŽEL,‏ فرمود: منژه است أن خدائى که جایی از او JB‏ نیست. 


و به هیچ جا نزدیکتر از sb‏ دیگر نیست. آن بهودی عرض کرد: گواهی می‌دهم 
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كه اين سخن حق است. و كواهى دهم كه تو به جانشينى پیغمبر از آن كس كه بر 

آن جيره شده و آن را تصاحب كرده است یعنی از ابوبكر) سزاوارترى» ١‏ 
دراين حديثكه حا کی از حقانيّت و مظلوميّت امیرالمو منین على اقا است» ضمن 
نفى جا ومكان از خداوند. حضور او در هرمکان به احاطة علم وتدبير او تبيين شده 


است: 


gi 9 


ِن اله لو sle‏ الاين Jed sl‏ عن أن يَحويَُ كان و هو فى 
کل مکان a‏ مُمَاسّة و لا مجاورة يُحِيطُ kle‏ فیها و لابخلو شَئْءٌ Lee‏ 
مِنْ تدبیره» ۱ 
همین تفسیر دربارة اسم باطن خداوند مطرح شده است؛ برای نمونه» در حدینی از 
امام علی‌بن موسی SEM‏ در تفسیر أ ية سوم سورة حدید بیان شده» درباره اسم 
«باطن» خداوند ا مده است: 
ل على sleči‏ بش لا و lel‏ و zij ۳ osti‏ تس 
075 و ČJE‏ مَكُْومَ سر" 
يعنى: leh‏ باطن بودن خدا به معنى درون جيزها بودن نيست؛ بلكه به اين معنى 
است كه علم و نكهدارى و تدبيرش در همه جيز راه دارده چنان كه کسی كويد 
«ابطنته» يعنى خوب آگاه شدم و راز ينهانش را دانستم» 
تفسير امامان 22 2 که معلمان حقیقی ga SOJA‏ هستنده با سیاق یه هنماهنگ 
است؛ زیرا در پایان يه آمده است:«و sa‏ بل شی ء علیم»؛ اين نكتةٌ دقيق» در ادعية 
اهل بيت 2 نيز مورد اشاره قرارگرفته است. "بر این اساس, اسم باطن را بايد ناظر بر 
احاطة علمی خداوند دانست؛ اين وجه با آموزه‌های معصومین BE‏ سازگار است؛ 





۲۰۲/۱ الارشاده‎ .١ 

۲. الکافی, ۱۲۳/۱؛ التوحید» ۱۹۰ 

۳. در دعای مروي از امام حسین اب كه تعليم يدر بزرگوارشان به جوانی که دچار عقوبت گناه شده 
بوده odel‏ است: o‏ مَنْ بَطَنَ فَخَبَّر» (بحارالانوار 4۳۹۹/۹۲ اين دعا در مفاتیح الحنان نيز JE‏ شده است. 
(نک: مفاتیح الحنان» ۱۳۷) 
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دانشمندان مسلمان نیز, در جهت تنزيه خداوندء افزون بر این تبيين چیزدیگری‌نگفته 
اند. نظرات آنها را در ذيل عنوان بعد بیان مىكنيم. 
۳۱۱-۳ -۱-تبیین دانشمندان از حديث 
چنانکه دیدیم» ترمذی ضمن اظهار نظر دربارة سند اين حدیث دربارة مفهوم آن 
نیز مطالبی را بیان کرده است؛ وى بعد از JE‏ حدیث و بیان اشکالات سندی آن نوشته 
است: 
«فسر بعض أهل العلم هذا الحديث فقالوا انما هبط على علم الله و قدرته و 
سلطانه. و de‏ الله و قدرته و سلطانه فى كل مکان وهو على العرش كما 
وصف فى كتابه) ١‏ 
نشي «برخی از عالما این حدیث را اینگونه توضیح داده‌اند که: (اگر طنابی را 
به اعماق زمين بیاندازیم) بر علم و قدرت و سلطة خداوند فرود می‌آید و علم و 
قدرت و سلطة او در همه جا هست؛ در حالیکه خود بر عرش است؛ چنانکه در 
کتابش فرموده است» 
فارغ ازاينكه ترمذی جه دیدگاهی دربارة بر عرش بودن خداوند داد ملاحظه 
می‌کنیم که وی حدیث را به معنای هبوط طناب بر de‏ و قدرت خدا دانسته است. 
چنانکه عجلونی در کشف الخفاء از ابن حجر آورده است: 
«معناه أن علم الله يشمل جمیع الاقطار فالتقدیر: لهبط على علم الله والله 
سبحانه منزه عن الحلول فى الأماكن»" 
یعنی: «معنای حدیث این است که علم خداوند همه جا را فرا گرفته يس تقدیر 
کلام اين می‌شود که: «بر علم خدا فرود می‌آید» و خداوند از حلول در مکانها 
منژه است.» 


محدّثان ديكرى از اهل سنت نيز همین توضیح را دربارة اين حديث مطرح 





۷۸/۵ سنن ترمذی»‎ .١ 
۱۵۳/۲ کشف الخفایء‎ ۲ 
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Mile S 


dia ۳-۱۱-۳‏ -برداشت ابن عربی از حديث 
ابنعربىء اين حدیث را نیز همانند ساير روایات بر موضوع وحدت وجود تأويل 
کرده است؛ او حدیث راگویای احاطة وحودی خداوند می‌داند و قائل است که نه تنها 
اگر طنابی رابر اعماق زمین بياندازيم بر خدافرودمیآید.بلکه خودآن طناب نیز عين 
خداست! از این‌روست که او به هیچ چیزنزدیکتر از چیزدیگر نیست. او بعد از این 
شاراتبه ا یذ رهز الاول و الط و الظاض و so SEE‏ می‌تو بست:دفکان 
بهویته فى الجمیع فى حال واحدة بل هو عين الضدین» " یعنی: «خداوند به ذاتش در 
همه جيز دریک حالت است؛بلکه او عین چیزهای متضاد (مانند اول و خر و ظاهر 
و باطن) " است. او می‌گوید:«مگر ندیدی که وقتی پای شتر ابن‌عطا به ز مین فرو رفت» 
شتر گفت: «حل اللّه» پای در زمين نرفت‌مگر در طلب خدا:«ما غاص الا ليطلب ba,‏ 
در جای‌دیگری بعد از نقل همین ماجرا می‌نویسد: 
dli‏ رجل الجمل سجد بالغوص فی الاأرض يطلب ربه فان کل أحد انما 
يطلب ربه من حقيقته و من حيث هو و نسبة التحت و الفوق اليه سبحانه 
على السواء) ۴ 
یعنی: «اين سخن شتر از آن رو بود که پایش با فرو رفتن در زمين سجده کرده و 
به دنبال پروردگارش بود؛ زيرا هر کسی خداوند را از حقیقتش و همانطور که 
هست. طلب می‌کند و نسبت بالا و يايين به خداوند یکی است.» 


او بعد از نقل اين داستان می‌گوید: «قال رسول اه لو دليتم بحبل لهبط على 





۹۸/۵ تحفة الأحوذى بشرح جامع الترمذی» ۱۳۳/۹ و قاسمی - محاسن التأویل»‎ .١ 

۲. الفتوحات» ۳۹/۴ 

۳ همان 

۴ مراجعه به روايات معصومين كوياى آن است كه اسمهاى اول و آخر و ظاهر و باطن متا 
نيستند (ن.ک: البرهان» ۲۷۹/۵) 

۵. الفتوحات» ۱۸۹/۴ 

۶ همان, ۴۳۱/۴ 
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الله و هذا عين ما قال الجمل فمن سجد اقترب من الله ضرورة فيشهده الساجد فى 

علوه» كه فرو رفتن طناب در زمين را با فرو رفتن ياى شتر در زمين مقايسه کرده و 

قائل است که ه رکسی سجده کند. به خداوندنزدیک می‌شود و او را درمقام والای خود 

مشاهده می‌کند. در نظر این ‌عربیء اين خود خداست که فوقیّت و تحتیّت دارد؛ وى براى 

موجّه نشان دادن این‌نگرش به تأویلات نادرستی درباره يات قرآن روی آورده 

است؛ به طور مثال به آية «وَ لو El‏ أقامُوا التَوراةَ وَ الإنجيلٌ و ما زل هم من EO‏ 

لاکلوا من فوقهم و من تخت أَرْجُلِهِمٌ» اشاره‌کرده و آن را حا کی از دو مقام فوق و تحت 

برای خدا دانسته است؛ حال آنکه هیچ قرینه‌ای برای اين تأويل وجود ندارد. استاد 
ابوالعلاء عفیفی. مصحّح فصو صالحکم. دراین زمينه می‌نو بسد: 

«ابن‌عربی به نسبت دیگری بين حق و خلق يا ميان خدا و هستی اشاره کرده و 

أن نسبت «تحتیت» است؛ سپس در جستجوی شاهدی از قرآن يا حديث بر آمده 

كه اندیشه‌اش را تأيبد NS‏ و چیزی جز حديث «لو دلیتم بحبل لهبط على id‏ 

نیافته كه به گمان او دلیل کافی برای نسبت دادن تحت به خداوند است؛ به اين 

معنی که خداوند اصل و اساس تمام موجودات است؛ همچنین. در جستجوی 

تكيه گاهی از قرآن برآمده و در برداشت از برخی نصوص دينىء دست به تأويل 

بعیدی زده؛ آنچنانکه آن نصوص را از معنای اصلی خود خارج ساخته و در اين 

کار دچار لغزش شده است؛ مانند آية «وَ لو أَنَهُمْ أقامُوا التّوْراةَ و الانجیل و ما 

أنزل البْهُمْ من 5 لاکلوا من فوقهم و من تخت أَرْجْلِهِمْ) فارغ از شواهدی 

كه او از قرآن و حدیث آورده. تفکری كه او می‌خواهد بدان اشاره MS‏ روشن و 

ساده است و أن اين است که نسبت تحت دادن به خدا در نزد اوه نسبت ذات 

واحد خداوند به صور موجودات فراوانى است كه در آنها Jos‏ كرده و اين همان 

شایان ذ کر است که ابن‌عربی, آ ية سوم سورة حديد رانيز به همین شكل تأأویل od S‏ 

است؛ به نظر او این آ یه برعينيت خدا و عالم دلالت دارد؛ زيرا همه چیز اوست و از 
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z 


آن رو در پایان آ به آمده است JS, za po‏ شی ء علیم» که او به خودش علم دارد: «لائه 
بنفسه علیم»!! 


۲۲-۱۱-۳۲ -نقد و بررسی برداشت ابن عربى از حديث 

صرف نظر از تعارض دیدگاه وحدت و جود با موزه‌های اسلامیء در نقد برداشت 
ابن‌عربی از اين حدیث می‌توان به روایاتی اشاره کرد که خداوند را منژه از مکان‌دار 
بودن معرّفی کرده است. " همجنين با توجّه به تفسيرىكه اهل بيت 2۲ ازا يه سوم 
سور حديد داشته‌اند: می‌توان گفت كه سباق حديث نيز با برداشت ابنعربى 
هم خوانى ندارد؛ زيرا يبامبرا کرم SEE‏ يس از عبارت «لو دليتم بحبل لهبط على dl‏ 
آي مزبور را تلاوت كردهاند وهمچنانکه اشاره شد. در مكتب اهل بيت للك اسم 
باطن خداوند در این يه به علم او به همه جيز دلالت دارد ؛ اين حاكى از آن استكه 
بر فرض صدور حديث از سوى يبامبر يبد مراد آن حضرت. اشاره به احاطة علم و 
قوت خدآوند tai o‏ تعاس موضوعی کے تردق تيد ينان آشاوه S‏ ذه اسك T‏ 
-؟7١1-_حديث‏ «كنت كنزاً مخفياً» 

بدون ترديداز مشهورترين روايات صوفبه. حديث « كنز مخف » است؛ا نچنانکه 
کمتر کتابی را در حوزةٌ عرفان و تصوّف می‌توان سرا غ گرفت که اين حديث را ذ کر 
نكرده باشد؛ ابزعربى هم در ثار مختلف خود. حديث مزبور را مورد تو جه قرار volo‏ 
است؛ وی در الفتوحات. ٩بار‏ ن را ذ کر کرده است؛ بدونآنکه به حت و سند آن 


اشاره‌ای داشته باشد. 





۱ فصوص الحكم ١١7‏ 
۲ التوحید. ۱۷۳ - ۱۸۵ 
۳ الکافی» ۱۲۳/۱؛ التوحيدء ۱۹۰ 
۴ سنن ترمذی» ۷۸/۵ 
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Ve‏ بررسى مآخذ حديث 

حديث « كنز مخفى» درهيجيك از منابع حديثى شيعه و سی نقل نشده است؛ 
ابن خلدون اين حديث را متعلّق به فرقه صوفيه دانسته که برای اثبات دیدگاههای 
خود. به آن استناد می‌کنند." غیر از کتبی که صرفاً به مباحث تصوّف يرداختهة این 
حدیث. در پاره‌ای از تفاسیری که صبغةٌ عرفانی دارد نیزبه چشم می‌خورد؛ مانند 
کشف الاسرار میبدی T‏ و المحیط الاعظم سیّد حیدر آملی " در تفسیر غرائب القرآن 
نیشابوری که‌رویکردی صوفیانه دارد. آمده است:«قال صلی الله عليه و (آله) سلم 
«ان داود قال: يا رب لم خلقت الخلق؟ فقال: كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن أعرف 
فخلقت الخلق لأعرف» "یکی از محققان دربارة اين حديث می‌نویسد: «متقدّمترين 
متنى كه نگارنده برای اين حديث یافت. «فهم القرآن» محاسبی. از صوفيان سد سوم 
هجرى (د ۲۴۳ ق) است که در تعبيرى انتقادى دربارة حديثكفته است: «فلا قيمة لما 
يرويه الحشوية و ينسبونها الى الرسول: كنت كنزا مخفياً. فأردت أن آعرف؛ فخلقت 
الخلق فبى عرفونی»" یعنی:«آنچه حشويه روایت کرده و به ييامبر نسبت دادهاندكه 
[از قول خداوند گفته): « گنج پنهانی بودم» يس خواستم که شناخته شوم؛ از این‌رو 
مخلوقات راافريدم تا مرا به من بشناسند» ارزشی و قیمتی ندارد. 

براين اساس, عبارت «کنت کنزا مخفیا...» منبع حدیثی مشخصی ندارد واز همین‌رو 
آوردن آن در شمار احادیث مورد تردیدی ske‏ قرار دارد. 
۳- ۲-۱۲ - بررسی اعتبار حدیث 

اين حدیث فاقد سند است؛ درهیچیک از کتب ناقل آن» سندی برایش ذ کر نشده و 
اين خود. سبب دیگری برای زیر سؤال رفتن اصالت آن است؛ چنانکه پاره‌ای از 
محدّثان شيعه و سی آن را «موضوع» دانسته‌اند. از ميان عالمان شیعه. مرحوم نمازی 





۱ تاريخ ابن‌خلدون» ۴۷۱/۱ 

۲. کشف الأسرار و عدة الأبران ۴۷۷/۶ ۳۸۷/۸ 

۳. تفسیر المحیط الاعظم ۳۲۴/۱ 

۴ غرائب القرآن: ۲۷۰/۱ 

۵. فهم القرآن محاسبی, ۲۴۵/۱ مأخذ یابی احادیث جامع الاسرار سيد حیدر آملی» ۷۴ 
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شاهرودى به جعلى بودن آن تصریح کرده است ' همچنین» الفتنى» در تذكرة 
الموضوعات. آن را موضوع دانسته وتأ كيدكردهكه ابن تيميه و زركشى نیز آن را جعلى 
دانسته‌اند. " چنانکه عحلونی ja‏ الخفاء ابن‌ححر و سیوطی ودیگران را از 
منکران اين حدیث برشمرده است." 
از همین جهت است که ابن‌عربی» برای معتبر نشان دادن اين حدیت, به کشف و 
شهود روی آورده و می‌گوید: 
«ورد فى الحدیث الصحیح کشفا الغير الثابت نقلا عن رسول اله ی عن 
ربه جل و عز أنه قال ما هذا معناه كنت کنزا لم أعرف فأحببت أن أعرف 
فخلقت الخلق و تعرفت اليهم فعرفونی» ' 
يعنى: «در حديثى كه از جهت JE‏ غير ثابت و از لحاظ كشف و شهود صحيح 
است» به اين مضمون آمده: من گنجی ناشناخته بودم؛ يس دوستدار آن شدم که 
شناخته شوم؛ يس خلق كردم (تا شناخته شوم.)» 
حالآنکه استفاده از هر علمی» بايد با توجّه به ضوابط آن علم صورت كيرد و 
حديث «كنز مخفى» بر اساس ضوابط فقه الحدیثی. حديث معتبرى نیست؛بلکه 
احتمال حعلی بودن آن نیز زیاه است وانگاه می‌توان ان رابه عنوان حدیت مورد 
استناد قرار داد که اصالت آن با ضوابط علم حدیث. تایید شود؛ نه با ضوابط علمی که 
می‌خواهد نقش مویّدش را ايفاكند. به عبارت‌دیگر نمی‌توان حدیث را برای تأييد 
مکاشفات مورد استناد قرار داد و در عين حالء تأييد صحّت همان احادیث را نیز بر 
čaje‏ همان مکاشفات نهاد. این کار منجر به دوری باطل می‌شود. 





۱۹۳/۹ مستدرک السفينةء‎ .١ 
١١ تذكرة الموضوعات»‎ ۲ 
۱۳۲/۲ کشف الخفاء‎ ۳ 

۴ الفتوحات ۳۹۹/۲ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ ۳6۹ 
۱۲-۳ ۲ بررسى متن حديث 


۳۱۲-۳ -۱-نظرات دانشمندان دربارة متن حديث 
على رغما نكه اصالت اين حدیث به طور جدّی زیر سوّال است. اما می‌توان وجهی 
برای آن بیان کرد که با ساير نصوص دینی‌هماهنگ باشد؛ چنانکه ابنابى الحدید در 
تبیین اين حدیث می‌نویسد: 
«قول قوم من صحابناالبغدادیین: انه خلق الخلق لیظهر به لأرباب العقول 
صفاته الحميدة. و قدرته على کل ممکن. و علمه JS‏ معلوم. و ما یستحقه 
من الثناء والحمد. قالوا: و قد ورد الخبر أنه تعالی قال: (كنت کنزا لا 
el‏ فأحببت أن أعرف) و هذا القول ليس بعید!! 
یعنی: «سخن برخی از اصحاب بغدادی ما (معتزله) اين است که خداوند آفرید تا 
برای صاحبان عقول صفات ستوده‌اش و قدرت و علمش بر هر چیزی و آنچه 
دربارة او شايستهٌ ستایش است را آشکار سازد؛ چنانکه در حدیث قدسی آمده که 
خداوند فرمود: «گنج پنهانی بودم؛ يس دوستدار آن شدم كه شناخته شوم» و این 
وجه بعید نیست. 
علامه مجلسی نيز به نقل از يدر خود اين حدیث رابیانگر آن دانسته که خداوندبا 
آفرینش مخلوقات صفات ذاتى خويش را ظاه رکرده است؛ بعنی او بالذات حواد بوده 
و با خلق آفریده‌ها این جود را ظاهر ساخته است "همچنین عجلونی وجهی رابا توخه 
به تفسیری که ابن‌عباس از آية «و ما خلقت الجن و الانس الا لیعبدون» داشته, نقل 
کرده‌است؛ در تفسیر gale a]‏ درباره«لیعبدون» آ مده است :ای لیعرفونی» "بنابراین 
معنای حدیث هم اين می‌شود که من قبل ازآنکه خلق کنم معروف نبودم و با فرینش 
مخلوقات معروف شدم. 
اما علامه مخمد تقی حعفری 1 معتقد است که مضمون این حدیث نمی‌تواند 





۱ شرح نهج البلاغه ابن‌ابی الحدید» ۱۶۳/۵ 
۲ بحارالانوا ۱۹۹/۸۴ 
۳ کشف الخفاء ۱۳۲/۲ 
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۶ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


صحيح باشد؛ زيرادر متن اين حديث ] مده استكه خداوند پیش از خلقت عالم مخفى 
بوده؛ حال نكه اين تعبير بى معناست؛ از آن جهت که مخفى بودن بايد در برابر جيزى 
ياكسى باشد و قبل از خلقت هيج جيز وهيج كسى نبوده است كه خداوند ازاو مخفى 
بماند. ايشان با ذ کر حديثى از امام رضا ای مىنويسد: 
plaho‏ فرمود: خداوندی که ابتدا کننده هستی (ایجاد کننده مخلوقات بی‌سابقد 
هستی) و یگانه موجود Jsl‏ است» بی‌همتائی بود که هیچ چیزی با او نبوده فردی 
بود که برای sl‏ دوم نبود نه polno‏ و نه مجهول» شناخت او نه محکم و نه متشابه 
و نه مورد تذگر و نه فراموش شده بود. خداوند سبحان چیزی نبود که اسم چیزی 
از اشیاء غير از خود او بر او تطبیق شود. وجود خداوندی نه از زمانی آغاز شده و 
نه برای وجود او زمانى بعنوان پایان قابل تصور است. موجودیّت او نه بوسیله 
چیزی بر پا است و نه هستی او تا حصول چیزی ادامه داشت. موجوديّت خداوند 
متعال نه به چیزی متکی بود و نه در چیزی ساکن بود. همه اين مختضات پیش 
از خلقت بود که غير از او چیزی با او نبود و همه آنچه كه بر او تطبیق می‌کنی, 
کا و کا هويا زه ]و ات كد تشه تما که 
می‌تواند بفهمد» می‌فهمد. و بدان كه: معانى ابداع و مشيّت و اراده یک حقيقت 
است و نامهاى آنها سه تا است و اولين ابداع و اراده و مشيّت او حروفى بود كه 
آنها را اصل همه اشياء و دليل هر ادراک شده و باز كننده هر مشكل قرار داد.) 
امام ote‏ موسى ELLA‏ در اين جملات, مطالب با اهمّيّتى را در كمال مطلق 
خداوندى و بری بودن او از همه‌وابستگی‌ها بیان می‌دارد. این مطالب به قرار زیر 
است: 
مطلب يكم - وحدت حمقّه الهیّه ازلی وابدی و سرمدی است و با هیچ موجودی در 
هيج حال از ازل الآزال تا ابد الآباد معيّتى (دمسازی و هم بودی) نداشته و نخواهد 
داشت. 
مطلب دوم او پیش از خلقت كائنات نه معلوم بود ونه مجهولء اين قضيّه كاملا 
بديهى و بىنياز از اثبات است؛ زيراكسى نبود پیش از خلقت که او را بشناسد. ويا 
كوتاهى كند و او را درك نكند وبه عبارت‌دیگر بدان جهت که هيج جيز و هيج كسى 
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وجود نداشت که در صورت شناسائی آن مو حوداعلی» معلو میّت به او صدق کند ودر 
صورت عدم شناسائی مجهول بو ده باشد. همچنین بدان جهت که درک کننده‌ای وجود 
چنانکه به جهت نبودن كسىء ان موحود اعلی نه در یاد کسی بود ونه فراموش شده از 
یادها. 

مطلب سوم -که می‌توان گفت از نتایج مهم مطلب دوم است. اين اس ت که با نظر به 
نفی معلومیّت و مجهولیّت از وجود خداوند متعال به جهت نبودن عالم و جاهل, 
صخت آن حديث قدسی که از خداوند سبحان نقل شده است که می‌فررماید: کنت کنزا 
مخفيًا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق لکی آعرف (من‌یک خزانه پنهانی بودم. يس 
خواستم شناخته شوم لذا مخلوقات را فريدم تا شناخته شوم.) با نظر به جملات 
مورد تفسیر از حضرت علی‌بن موسی ŽE‏ مطلبی صحیح به نظر نمی‌رسد؛ زیرا 
ونه شكار بودن.بلكه باید گفت: تعبي ركنز مخفی بر مقام شامخ ربوبی, تعبیر بسیار 
وی 5 Lej‏ ۰ | 5 ۱ 
SESA‏ جيرى ست..» 
پیش از خلقت. نه معلوم ونه مجهول «لا معلوماً و لا مجهولا» معرّفی شده است؛ زيرا 
در عبارات بعدی | مده است:«و لا من وقت کان و لا الی وقت يكون. و لا بشیء قام و 
لا الى شیء يقوم و لا الى شیء استند و لا فى شىء استکن. وذلك كله قبل الخلق اذ 
لا شی ء یرنه کیان گرا ق انیت NS‏ ماه و م 0ک برش کر خن 
اين اوصاف (يعنى غير معلوم و مجهول بودن) جملگی مربوط به قبل از آفرینش است. 
استدلال ايشان هم اين است که قبل از آفرینش, عالم و جاهلی نبوده که خداوند معلوم 
نيز مانند مجهول بودن در برابر موجوداتی معنا می‌یابد؛ حال‌آنکه چیزی غير از خدا 
وکود نو وم اش ۲ 





۱. ترجمه وتفسيرنهجالبلاغه. ۲۴۱/۱۵ 
۲ البته ممکن است که «لا معلوماً و لا مجهولا» راجع به عبارت «لاثانی معه» باشد؛ به اين معنی 
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۲۳-۱۲۳ -برداشت ابن عربى از حديث 
ابن‌عربی» تعبير «كنز مخفى» را در این حدیث. ناظر به اعيان ثابته ' دانسته است "و 
از نجاكه انها راعين ذات خداوند می‌داند. قائل است که در حقيقت خداوند. خودش 
را ظاه ركرده است. وی در موضعی» بعد از JE‏ حدیث « كنز مخفی» می‌نویسد: 
do‏ العالم من علمه بنفسه فما آظهر فى الکون الا ما هو عليه فى نفسه و 
كأنه کان باطنا فصار بالعالم ظاهراً" 
یعنی: «علم خداوند به عالم همان علم اوست به خودش؛ بنابراین در هستی 
چیزی جز آنچه که خود بوده است» ظاهر نکرده و كويى که او پنهان بوده و به 
واسطة عالم ظاهر شده است.» 
همچنین, او با کنار هم قرار دادن حدیث «عماء» که پیشتر ذ کرش رفت. و حدیث 
«کنز مخفی» قائل است که حهان به واسطة تنفس خداوند که ناشی از محّت او به 
ظهور خويش استء ایجاد شده " و از چنین مقدّماتی نتيجه می‌گیرد که محبٌ و 
محبوب و طالب و مطلوب خود اوست و غیری در ميان نیست.٩‏ 
۳۳-۱۲۳ -نقد و بررسی برداشت ابن عربی از حديث 
چنانکه ملاحظه می‌شود ابن‌عربی اين حدیث را نیز به عنوان شاهدی برای نظرية 
وحدت وجود مطرح کرده است و پیشتر دربارة ناهمخوانی نظرية مزبورء با آیات و 
روایات. سخن گفتیم. افزون بر این» لازمة تفسیری که ابن‌عربی از حدیث كنز مخفی 
داشته» اين است که گفته شود خداوند خودش را برای خودش ظاهر کرده است؛نگاه 
اين سؤال پیش می‌آید که در مقام کنز مخفی, او از چه کسی پنهان بوده است وبا 





2 که هیچ چیز معلوم يا مجهولی همراه خدا نبود. 

۱. اعیان ثابته در عرفان» عبارت است از حقایق اشیاء در gole‏ خداوند که عين ذات او و ازلی هستند 
(ن.ک: شرح فصوص قیصری» (Z‏ 

۲ الفتوحات» ۲۳۲/۲ 

۳ همان ۴۳۰۰۲ 

۴ همان ۲۱۰/۲ 

۵. همان ۳۳۱/۲ 
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آفرینش مخلوقات برای جه کسی هویدا شده است؟ ]یا خودش از خودش مخفى بوده و 
با خلقت. خودش بر خودشآ شکار شده است؟ اكردر پاسخگفته شود که خداوند از 
خودش مخفی بوده اين یعنی نقص de‏ او؛ بنابراین, بای د گفته شود که با آفریدن 
خودش رابر غير خودش نمایانده است؛ از این روحدیث كنز مخفی» نمی‌تواند مؤيّدى 
برای نظرية وحدت وجود به حساب آید؛بلکه با فرض صدور حدیث اين روایت 
نقض عقیده وحدت وجود است. 
۱۲-۲ - حدیث «ان الله یتجلی يوم القيامة لهذه الأمة» 
یکی از احادیث مهم ی که در باب تو حید مورد توجّه ابن عربی بوده. حديث «تجلی 
خداوند در قيامت به صور مختلف» است که ٩‏ بار مورد استناد وى قرارگرفته است؛ 
اما بايد توجه داشت که ابن‌عربی» اين حدیث را به‌گونه‌ای نق ل کر ده که درهیچیک از 
منابع حدیثی نیامده است. د رکتب حدیثی اهل سنت آمده است که: 
... وتبقی هذه الأمة فيها منافقوها فيأتيهم الله عزوجل فى غير صورته التی 
یعرفون فیقول آنا ربكم فیقولون نعوذ باه هذا مکاننا حتی يأتينا ربنا عز 
وجل فاذا جاءنا ربنا عرفناه قال فيأتيهم الله عز وجل فى الصورة التى 
یعرفون فيقول أنا ربكم فيقولون أنت ربنا فیتبعونه...» 
در تمام کتابهای حدینی اهل see‏ چنین آمده است؛ امنا ابن‌عربی» حدیث را 
اینگونه نقل کرده است: 
«قد ورد فى الحدیث الصحیح أن الله یتجلی يوم القيامة لهذه الامة و فیها 
منافقوها فیقول آنا ربكم فیستعیذون منه و لا یجدون له تعظیما و ینکرونه 
لجهلهم به فاذا تجلی لهم فى العلامة التی یعرفونه بها أنه ربهم حينئذ 
یجدون عظمته فى قلوبهم و الهیبة»؛ 
حالآنکه در هیچ منبعی از منابع حدیثی. حدیث اینگونه نقل نشده و این خود 
حاکی از آن است که وىء آن را نقل به معن ی کرده آن هم با الفاظی که به تفسیر و 
برداشت اوکمک کند و اين جاى Job‏ بسیار است؛ زیرا چنانکه در بخشهای پیشین 


بیان کردیم» ابنعربىء نقل به معنای حدیث را جز در موارد ضروری جایز نمی‌داند؛ با 
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۶ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اين حال در مورد اين روايت به نقل به معنا روی آورده است. 
۱-۱۳۰۳ بررسى مآخذ حديث 
اين حدیث. در منابع روايى شيعه نقل نشده امّا در منابع معتبر اهل سنت نقل شده 
كه به ترتيب قدمت ازاين قرار است: 
۱-در المصتّف عبد الرّزاق صنعانی | مده است: 
«آخبرنا معمر عن الزهرى عن عطاء بن يزيد الليثى عن أبى هريرة قال: قال 
الناس: يا رسول الّه! هل نرى ربنا يوم القيامة؟ فقال: هل تضارون فى روية 
الشمس لى دونها سحاب؟ قالوا: لا يا رسول dl‏ قال: فانکم ترونه یوم 
القيامة کذلك. یجمع اله الناس. فیقول: من كان یعبد شینا فلیتبعه. قال: فیتبع 
من كان یعبد الشمس الشمس. ويتبع من كان یعبد القمر القمر و یتبع من 
كان یعبد الطواغیت الطواغیت. و تبقی هذه الامة فيها منافقوهاء فيأتيهم الله 
فى غير الصورة التی یعرفون. فیقول: آنا ربكم فیقولون: نعوذ بالله منك! 
هذا مکاننا حتى يأتينا ربناء فاذا جاء عرفناه. فيأتيهم الله فى الصورة التى 
یعرفون. فیقول: آنا ربكم فيقولون: أنت ربناء فيتبعونه... ' 
۲-احمدین حنبل گفته است: 
«حدئنا عبد الرزاق ثنا معمر عن الزهری عن عطاءبن يزيد اللیثی عن آبی 
هريرة قال قال الناس يا رسول الله هل نری ربنا يوم القيامة فقال النبی صلی 
الله عليه و سلم هل تضارون فى الشمس ليس دونها سحاب قالوا لا يا 
رسول الله فقال هل تضارون فى القمر ليلة البدر لیس دونه سحاب فقالوا لا 
يا رسول الله قال فانکم ترونه یوم القيامة کذلك یجمع الله الناس فیقول من 
كان يعبد شيئا فيتبعه فيتبع من كان يعبد القمر القمر ومن كان يعبد الشمس 
الشمس ويتبع من كان يعبد الطواغيت الطواغيت وتبقى هذه الأمة فيها 
منافقوها فيأتيهم الله عز وجل فى غير الصورة التى تعرفون فيقول أنا ربكم 
فيقولون نعوذ باه منك هذا مكاننا حتى يأتينا ربنا فاذا جاء ربنا عرفناه قال 





۴۰۸/۱۱ المصئّف.‎ .١ 
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فيأتيهم الله عز وجل فى الصورة التى يعرفون فيقول آنا ربكم فيقولون أنت 
ربنا فیتبعونه قال ويضرب جسر على جهنم قال النبى صلى الله عليه و سلم 
فأكون أول من يجيز ودعوى الرسل يومئذ اللهم سلم سلم و بها كلا ليب 
مثل شوك السعدان هل رأيتم شوك السعدان قالوا نعم يا رسول الله قال فانها 
مثل شوك السعدان غير أنه لا يعلم قدر عظمها الا اله تعالی فتخطف الناس 
باعمالهم فمنهم الموبق بعمله ومنهم المخردل ثم يعجوا حتى اذا فرغ الله 
عز وجل من القضاء بين العباد وأراد ان يخرج من النار من أراد أن يرحم 
ممن كان يشهد أن لا اله الا الله أمرالملائكة أن يخرجوهم فيعرفونهم بعلامة 
آثار السجود وحرم الله على النار ان تأكل من ابن آدم آثر السجود 
فيخرجونهم قد امتحشوا فيصب عليهم من ماء يقال له ماء الحياة فینبتون 
نبات الحبة فى حميل السل و يبقى رجل يقبل بوجهه الى النار فيقول أى 
رب قد قشبنى ربحها و أحرقنى ذكاؤها فاصرف وجهى عن النار فلا يزال 
يدعو الله حتى يقول فلعلى ان أعطيتك ذلك أن تسألنى غيره فيقول لا و 
عزتك لا أسألك غيره فيصرف وجهه عن النار فيقول بعد ذلك يا رب 
قربنى الى باب الجنة فيقول أوليس قد زعمت أن لا تسألنى غيره ويلك يا 
ابن آدم ما أغدرك فلا يزال يدعو حتى يقول فلعلى ان أعطيتك ذلك أن 
تسألنى غيره فيقول لا وعزتك لا أسألك غيره ويعطى من عهوده ومواثيقه 
ان لا يسأل غيره فيقربه الى باب الجنة فاذا دنا منها انفهقت له الجنة فاذا 
رأى ما فيها من الحبرة والسرور سكت ما شاء الله ان يسكت ثم يقول يا رب 
أدخلنى الجنة فيقول أوليس قد زعمت أن لا تسأل غيره وقد أعطيت 
عهودك وموائيقك ان لا تسألنى غيره فيقول يا رب لا تجعلنى أشقى خلقك 
فلا يزال يدعو الله حتى يضحك الله فاذا ضحك منه أذن له بالدخول فيها 
فاذا أدخل قيل له تمن من كذا فيتمنى ثم يقال تمن من كذا فيتمنى حتى 
تنقطع به الأمانى فيقول له هذا لك ومثله معه قال وأبوسعيد جالس مع أبى 
هريرة ولا يغير عليه شيئا من قوله حتى اذا انتهى الى قوله هذا لك و مثله 
معه قال أبوسعيد سمعت النبى صلى الله عليه و سلم يقول هذا لك و عشرة 
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أمثاله معه قال أبوهريرة حفظت مثله معه قال أبوهريرة و ذلك الرجل آخر 
أهل الجنة دخولا الجنة) ١‏ 

۳-بخاری در صحيح خود نوشته است: 
«حدثنا آبوالیمان قال آخبرنا شعیب عن الزهری قال آخبرنی سعیدبن 
المسیب وعطاءبن يزيد الليثى ان أبا هريرة آخبرهما ان الشاس قالوا يا 
رسول الله هل نری ربنا يوم القيامة قال هل تمارون فى القمر ليلة البدر لیس 
دونه سحاب قالوا لا يا رسول اله قال فهل تمارون فى الشمس ليس دونها 
سحاب قالوا لا قال فانکم ترونه کذلك بحشر الناس يوم القيامة فیقول من 
كان یعبد شيئا فلیتبع فمنهم من یتبع الشمس و منهم من یتبع القمر ومنهم 
من یتبع الطواغیت و تبقی هذه الأمة فیها منافقوها فيأتيهم الله عز وجل 
فیقول انا ربكم فیقولون هذا مکاننا حتی يأتينا ربنا فاذا جاء ربنا عرفناه 
فيأتيهم الله فیقول انا ربكم فیقولون أنت ربنا فیدعوهم...»۲ 

بخارى اين حديث رابا اسناد احمدبن حنبل نيز نقل کرده است." 

؟-مسلمبن حجّاج» حديث رابا متنى مانند صحيح بخارى و با اين اسناد نقل کرده 

است: 

«حدثنى زهیربن حرب حدثنا یعقوب‌بن ابراهیم حدثنا أبى عن ابن‌شهاب 
عن عطاءبن يزيد اللیثی ان أبا هريرة اخبره ان ناسا قالوا لرسول الله صلی الله 
عليه و سلم يا رسول الله هل نری ربنا يوم القيامة...) ' 


۵-نساپی در سئن خودآورده است: 





۱ المسند ابن‌حنبل» ۲۷۶/۲ و ۵۲۴؛ مقصود ما از آوردن تمام اين حديث که در منابع دیگر نیز 
آمده» اين است که نشان دهیم جه عبارات دیگری در ضمن اين حديث ذکر شده است؛ چنانکه ملاحظه 
می‌شود. در ادامة اين حدیث از چانه زدن برخی از اهل جهنم با خدا و خندیدن خدا از اين رفتار سخن به 
ميان odel‏ است! 

خیم بغار VABA‏ 

۳. نى: همان ۲۰۵/۷ 

۴. صحيح مسلمء ۱۱۳/۱ 
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«آخبرنا عيسى بن حماد قال أخبرنا اللیث‌بن سعد عن ابراهيم بن سعد عن‌بن 
شهاب عن عطاءبن يزيد عن آبی هريرة قال قال الناس يا رسول الله هل 
نرى ربنا يوم القيامة قال رسول الله صلى الله عليه و سلم هل تضارون 
فى رؤية الشمس ليس دونها سحاب و هل تضارون فى رؤية القمر ليلة 
البدر قالوا لا قال فكذلك ترونه عز و جل قال يجمع الله الناس يوم القيامة 
فيقول من كان يعبد شيئا فليتبعه فيتبع من يعبد الشمس الشمس ويتبع من 
يعبد القمر القمر و يتبع من يعبد الطواغيت الطواغيت و تبقى هذه الأمة 
بمنافقيها فيأتيهم الله تبارك وتعالى فى الصورة التى يعرفون فيقول آنا ربكم 
فيقولون أنت lu,‏ فيتبعونه)١‏ 

ع-ابن جرير طبری ا ورده است: 
«حدثنا ابن عبد الأعلى. قال: ثنا ابن ثور. عن معمر. عن قتادة. عن الزهرى. 
عن عطاءبن يزيد الليثى. عن أبى هريرة قال: «قال الناس: يا رسول الله هل 
نرى ربنا يوم القيامة؟ قال: هل تضامون فى الشمس ليس دونها سحاب» 
قالوا: لا يا رسول الله. قال: هل تضارون فى القمر ليلة البدر ليس دونه 
سحاب؟ قالوا: لايا رسول اله قال: فانكم ترونه يوم القيامة كذلك. يجمع 
لله الناس فيقول: من كان يعبد شيئا فليتبعه. فيتبع من كان يعبد القمر القمر 
و من كان يعبد الشمس الشمس. و يتبع من كان يعبد الطواغيت الطواغیت؛ 
و تبقى هذه الامة فيها منافقوهاء فيأتيهم ربهم فى صورة»" 

جنانكه ملاحظه می‌شود. در منابعى مانند سنن نسايى و تفسير طبری» بخشهايى از 


۳ ۲۰۱۳ بررسى اسناد حديث 


بررسی اسناد. گویای آن است که اين حدیث در تمام منابع» غير از طریق ابن‌شهاب 
الزهری از عطاءبن يزيد الليثى و و او ازآبوهریرة» طریق‌دیگری ندارد؛ با این توضیح 
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كه بخاری. سعيدبن المسيب را نیز در كنار عطاءبن يزيد, ذ کر كرده است؛ بنابراين 
مى توا نكف تكه اين حديثء از جهت سندىء مفرد مطلق است. با این حالء با توجّه به 
نقل آن در صحیحین. در نظر محدّثان اهل سنت. حديث صحيح تلقی می‌شود. 
۲-۱۲۲ -پروسی متن حدیث 
۱۳-۳ -۱-۳-نظرات محدّثان دربارة متن حدیث 
در حدیث مورد نظرء موضوعاتی مطرح شده است که محدّثان را به تأمّل در 
معنای آ ن واداشته است؛ اين موضوعات را استاد عبدا لصمد شا کر در کتاب نظرة عابرة 
الى الصحاح الستةء این موضوعات را چنین بیان کرده است: 
ها دی ال ك ت مورا انب ان ال وخ محموفة 
۲-تتبدل صوره فهو محل الحوادث ۳-ان المنافقین يرونه کالمژمنین 
؟-ان الله یتحرك فیجی فى ميدان القيامة فیروح ثم يأتى ۵-له صورة 
معروفة عند المؤمنين ۶ -ان الله یضحك)۱ 
كتانف ای امون ةيل vu E‏ ارت داراف و 
O‏ ام که وهای ارس کت بش سل O‏ انم 
۳-منافقین نیز مانند مؤمنين او را می‌بینند. ۴ - خداوند حرکت‌کند؛ يس در قيامت 
می‌آید و می‌رود. ۵ - خداوند صورتی دارد که مؤمنين آن را می‌شناسند. 
۶_خداوند می‌خندد.» 
محدٌ نان سنی» تلاش کرده‌اند تاهريك از اين موضوعات را توضیح دهند؛ چنانکه 
ابن جوزی می‌گوید بر هر مسلمانی واجب است که صورتی مانند صورت مخلوقات بر 
خداوند جايز نداند؛ از این رو صورت خداوند را در این حدیث به صفت او تأويل 
کرده و می‌نویسد: 
«قوله فى غير الصورة التی رأوه فیها دلیل على أن المراد بالصورة الصفة 
لانهم ما رأوه قبلها فعلم أن المراد الصفة التی عرفوه فیها» ۲ 





۱. نظرة عابرة الى الصحاح الستة, ۱۱۱ 
۲ دفع شبه التشبيه, ۱۶۰ 
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يعنى: «اينكه در حديث آمده: خداوند برای منافقين cal‏ اسلام در صورتى غير از 
انچه ديده بودنداید» دليل اين است که مقصود از صورت» صفت است؛ زيرا انها 
قبل از آن» خداوند را نديده بودند؛ پس معلوم مى شود كه مراد صفتى است که 
آنها خداوند را به آن می‌شناختند.» 
وى همچنین, باطرح سخن ابوسليمان خطابىء «آ مدن خداوند» راكه در این حديث 
ملاحظه می‌شود. به معناى كنار رفتن حجابها و ریت خداوند. تأويلكرده است.! 
چنانکه نووی. نيز ضمن بیان اينها وجوه‌دیگری را نیز بیان کرده؛ از جمله‌اینکه 
مقصود از اتبان خداوند. ا مدن ملائکه است و قاضی عياض را طرفدار اين وحه 
معرّف ىكرده است. " همچنین, درباره‌اینکه منافقین خداوند را رؤيت می‌کنند. گفته 
است: 
«قد قامت دلائل الکتاب و السنة على أن المنافق لا يراه سبحانه و تعالی»۳ 
یعنی: «ادلة کتاب و سنّت گویای آن است که منافق خدای متعال را نخواهد دید.» 
نووى قائل است که دراين حديثء تصریحی وجود ندارد که منافقین هم خداوند را 
می‌بینند.» "ابن حجر نيز همین وجوه را برای اين حدیث بیان کرده است* تمام اين 
تأويلات براى يك حديثء از آن‌رو مطرح شده است که محدّثان سنّی, به جهت نقل 
اين حديث در صحیحین, نخواسته‌اند اصالت آن را زیر سؤال ببرند و چه بسااكر جنين 
حدیثی با این متن پرمناقشه. در غير از اين دو کتاب نقل می‌شد, برخورددیگری با آن 
نشان می‌دادند. 
اما عالمان و محذثان شبعه به نقد متنی حدیث مزبور اقدام کرده‌اند؛ چنانکه 
سیّدبن طاووس بیان داشته که مقتضای اين حدیث. عقیده به جسمانیّت خداست." 


همچنین علامه سیّد عبدالحسین شرف الدین دربارٌ حدیث مزبور می‌نویسد: 





۱ همان 

۲ شرح صحیح مسلم ۲۰/۳ 
۳ همان؛ ۲۸ 

۴ همان 

۵. فتح الباری» ۳۹۲/۱۱ 

۶. الطرائف» ۳۴۹ 
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«هل يجوز عندهم ان تكون لله صور مختلفة ينكرون بعضها و يعرفون 
البعض الآخر؟... وهل تجوز عليه الحركة والانتقال فيأتيهم أولا و ثانياً و 
هل يجوز عليه الضحك؟ و أى وزن لهذا الكلام؟ و هل يشبه كلام رسول 
لله SEE‏ لا و الذى بعثه بالحق»١‏ 

يعنى: «آیا در نزد آنها [ناقلان حدیث]. جايز است كه خداوند صورتهای 
گوناگونی داشته باشد كه برخی از آن صور را انکارکنند و برخی را بشناسند؟ و آيا 
نسبت دادن حرکت و انتقال به خداوند جایز است که ابتدا و سپس برای بار دوم 


بیاید؟ و ايا نست دادن خندیدن به او رواست؟ اين سخن جه ارزشی دارد؟ و ايا 


شبیه سخن پیامبر SEE‏ است؟ به خدایی که او را به حق مبعوث کرد چنین 
نیست.» 


در کتاب «أضواء على الصحیحین» نیز به جعلی بودن اين حدیث, تصریح شده 
است. " شيخ محمد صادق نجمی.اشکالات متعددی بر این حدیث وارد کرده است؛ از 
آن جمله.اینکه در حدیث مزبور از رژیت خداوند با همین چشم ظاهری سخن به 
ميان ! مده است؛ زيرا در آن 1 مده:«همچنانکه شما ماه را می‌بینید. خداوند را خواهید 
دید» و منافقین نیز او را می‌بینند؛ همچنین خداوند. دارای جسمی معرفی شده که 
حرکت می‌کند و نیز صورتی برای اوگفته شده که به‌اشکال گونا گون در می ید و نیز از 
سماحت بنده‌اش به خنده می‌افتد! وى بعد از اين توضیحات. حدیت را در تعارض با 
آموزه‌های اقل بيث 22 دانسته است " علامه‌عسکری نیز این حدیث را از حمله 
مستندات مکتب خلفا برای آنا ت رودت خداوند می‌داند. یت الله سبحانی نیز 
دربارء ن نوشته است: 


5h‏ الحديث مخالف للقرآن. — يثبت db‏ صفات الجسم 3 لوازم 





۶۱/۴ دائرة المعارف بزرگ اسلامی,‎ .١ 
۲۰ الصحیحین,‎ Je آضواء‎ ۲ 
۱۳۹ همان»‎ .۳ 
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الحسمانية ١‏ 
يعنى: «اين حدیث. با قرآن كريم مخالفت دارد؛ زيرا برای خداوند صفات مربوط 
به اجسام و لوازم جسمانيّت را اثبات oo S‏ است.» 
مدلول آیاتی چون «لا درك الصاو و و يُدْرِكُ الفا و هر الي 
sh‏ کمثله Eu‏ "ونيز «و له یکن SA‏ امار كازى خد وة موردنظر رابا 
قران کریم معلوم مىكند؛ زيرا اين آ یات‌بیانگر عدم رؤيت خداوند وعدم شباهت او 
به آفر بده‌هاست؛ حال‌آنکه حديث مزبور حاکی از مصوّر بودن خدا و نیزامکان 
رؤيت او در قيامت است. افزون براین» حديث مذکور با روایات اهل بیت 3 نیز در 
تعارض قرار دارد؛ زیرا در روایات فراوانی که در حذ تواتر معنوی قرار دارد رؤيت 
خداوند با چشم ظاهری, در دنیا و آ خرت غیرممکن بیان شده است.* افزون‌اینکه 
دراین حديثء اموردیگری هم به خداوند نسبت داده شده است که ساحت ربوبی منرّه 
از آن است؛اموری مانند: چانه زدن با بندگان عاصی و خندیدن از کارهای آنان. از این 
روء به دلیل تعارض متن اين حدیث با يات و روایات اصالت آن با تردید جدّی همراه 
است. 
۲-۳۱۲۳ -برداشت ابن عربی از حدبث 
چنانکه پیشتر اشاره کردیم ابنعربى در اين حدیث. دست به نقل به معنی زده 
است؛ وی در تمام مواردی که به حدیث استشهاد داشته»«فیاتیهم» رابه «فیتحلی لهم» 
تبدیل کرده است. اين عمل او در راستای تفسیری است که وی از حدیث مزبور برای 
تأ ند نظزية وحدت و حودداشته است. به نظر این‌عربی»ا گر مردمان عاذی» خداوند را 
در قیامت. به صور مختلف می‌بینند. عارفان حقیقی» در همین دنیا او رابه صورتهای 
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كوناكون مشاهده می‌کنند." بنابراين» وى حديث راناظربر تجليّا تكوناكون خداوند 
می‌داند. روى همین مبناست که بر تمام تصوّرات انسانها از خداوند» صِحّه می‌گذارد و 
از همین رو خداوند را متجلى به هر شریعتی می‌داند؛ یعنی اختلاف شرایع به اختلاف 
تجلیّات او بر می‌گردد. " همین جا بايد خاطرنشان سازیم که جملة «الطرق الى الله على 
عدد آنفاس الخلائق» که در گمان عوام. حدیث تلقّی می‌شود. از عبارات اهل تصوّف 
است؛ نه از روایات معصومان 58 ؛ ابن‌عربی هم در مواضعی به اين جمله اشاره کرده 
است. "این عبارت نيز براساس همین نگرش مطرح شده است که هراعتقادی که انسانها 
راجع به خداوند دارند. مربوط می‌شود به يك تجلی او؛ بنابراين» عارف حقیقی آن 
است که اورا در هر لباسی Rai‏ 


۲۲-۱۳۳ -نقد برداشت ابن عربی از حديث 

فارع ازاینکه اصالت حدیث «تحلی خداوند در قيامت به صور مختلف». مورد 
تردید جدّی قرار دارد. تفسیری که ابن‌عربی از این حدیث داشته» بسیار مناقشه‌برانگیز 
است؛ زیرا! گرا ختلاف اعتقادات به ‏ ختلاف تحلیّات خداوند نسبت داده شودءآ نگاه 
نه تنهاء مذهب تو حید امتیازی بر مکاتب غير توحیدی نخواهد داشت.بلکه هیچ دين 
و مذهبی را نمی‌توان بر دین و مذهب‌دیگرترجیح داد؛ زیرا هر اعتقادی, ناشی ازیک 
jas‏ خداوند است و متحلی» یک جیز بیشتر نیست. در این صورت. توان عقیده اهل 
نکوهش کرد؛ زيرا خداوند. برای آنها این چنین تجلی کرده است و چیزی که در قيامت 
معصومان 9 سازگار نیست؛ زیرا يات و روایات متعددی بر رد عقاید گروههای 
انحرافى دربارة خداوند. دلالت دارد.*بتانراین ee‏ کر باآیات و روایات 
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هماهنگ نيست وازاین رو فاقد اعتبار دینی است. 


۱۴۳ -حديث «نور أنى أراه» 
روايتى هس ت که مطابق آنء پیامبر | کرم لا در ياسخ به اين سؤالكه: Jan‏ ریت 
ربك: آ یا پروردگارت را دیده‌ای؟» بیان داشته‌اند که: «نور آنی أراه: نورى است که من 
أن را می‌بینم.» ابن‌عربی بالغ بر ۸ بار به اين حدیث استشهاد کرده؛ با این توضیح که به 
ما خذ و سند حدیث اشاره‌ای نداشته است. 
۱-۱۴۳ بررسى مآخذ حدیث 
اين حديث در منابع روایی شيعه نقل نشده. اما در منابع کهن و معتبر اهل سنت نقل 
شد ه که به ترتبب قدمت از اين قرار است: 
۱-در مسند ابوداود طیالسی (م ۲۴ق) مده است: 
«حدثنا يزيدبن ابراهیم عن قتادة عن عبد اللهبن شقیق قال: قلت لابی ذر لو 
رأيت رسول الله صلی الله عليه و سلم سألته عن شىء فقال: وما كنت تسأله 
قال: كنت أسأله هل رأيت ربك عز و جل فقال أبوذر سألت رسول الله 
صلى الله عليه و سلم هل رأيت ربك فقال: نور أنى أراه» ' 
۲-احمدین حنبل گفته است: 
«حدئنا وکیع وبهز قالا ثنا یزیدبن ابراهیم عن قتادة قال بهز ثنا قتادة عن 
عبد این شقیق قال قلت لأبى ذر لو آدرکت رسول اله صلی الله عليه وسلم 
سألته قال عن sl‏ شی؟ قلت هل رأيت ربك فقال قد سألته فقال نور انی 
أراه يعنى على طريق الايجاب»" 
۲-در صحيح مسلم» حديث با اين اسناد نقل شده است: 
«حدثنا أبوبكربن أبى شيبة حدثنا وكيع عن يزيدبن ابراهيم عن قتادة عن 
عبداللهوبن شقيق عن أبى ذر قال سألت رسول الله صلی الله عليه و سلم هل 





۶۴ مسند أبى داود طیالسیء»‎ .١ 
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ریت ربك قال نور أنى آراه! 
؟-مسلم با اين اسناد نیز حديث را نقل كرده است: 
«حدئنا محمدبن بشار حدثنا معاذبن هشام حدثنا آبی وحدثنی حجاج‌بن 
الشاعر حدثنا عفانبن مسلم حدثنا همام کلاهما عن قتادة عن عبد ال بسن 
شقيق قال قلت لأبى ذر لو رأيت رسول الله صلی الله عليه و سلم لسألته 
فقال عن أى شى كنت تسأله قال كنت أسأله هل رأيت ربك قال أبوذر قد 
سألت فقال zal,‏ ا 
۵-طبرانی در المعجم الاسوط مىنويسد: 
«حدثنا موسىبن زكريا نا أحمدبن عبد الرحمن‌بن المفضل الحرانى نا 
المنذربن حبيب عن خالد الحذاء عن حميدين هلال عن عبداللهبن الصامت 
عن أبى ذر قال سألت رسول الله صلی الله عليه و سلم هل رأيت ربك فقال 
نور أنى أراه لم يرو هذا الحديث عن خالد الحذاء الا المنذربن حبيب. 
تفرد به أحمدبن عبد الرحمن‌بن المفضل» ' 
جنانكه ملاحظه می‌شود. اين حدیت. داراى دو سند است که هر دو به جناب 
ابوذر ib‏ منتهی می‌شود؛ در ادامه به بررسى اسناد حديث می‌پردازيم. 
۲۰۱۴۳ بررسى اسناد حديث 
از آن‌ر و که حديث مورد نظر در صحيح مسلم نقل شده محذئان سی آن را صحیح 
دانسته‌اند؛ چنانکه البانی دربارة آن می‌نویسد: 
«اسناده صحیح رجاله كلهم ثقات على شرط البخاری غير عبداله‌بن شقیق 
و هو العقیلی فهو على شرط مسلم»؟ 


یعنی: «اسناد اين حدیث» صحیح است و تمام رجال آن مطابق شروط بخاری ثقه 





۱ صحیح مسلم» ۱۱۱/۱ 

۲ همان 

۳. المعجم الاوسط ۱۷۰/۸ 
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هستند؛ غير از عبداللهبن شقيق كه همان عقيلى است و او مطابق با شروط مسلم 
ثقه است.» 
Gl‏ سندىكه طبرانی برای اين حديث ذ کر کرده دارای‌اشکالاتی است که از آن 
جمله تفرّد منذربن حبیب و آحمدین عبد الرحمن‌بن المفضلء در نقل آن است که 
طبرانی خود به آن اشاره کر ده" همچنین, عبداللهبن عدی (م ۳۶۵ ق) درکتاب‌الکامل 
درباره اين اسناد می‌نویسد: 
«هذا الحدیث بهذا الاسناد عن خالد الحذاء غير محفوظ ۲ 
یعنی: «اين حدیث با این اسناد از خالدبن عدی محفوظ نیست.» 
بر این اساس می‌توان گفت که حدیث رؤيت نور با سندی که مسلم برای آن ذ کر 
کرده در نزد اهل سنت صحیح است. 


۰۱۴۳ ۲ -نقد و بررسی متن حدیث 


۱-۳-۱۴۳۳ نظرات دانٌ نشمندان و محذ‌ ان 
محذثان و دانة نشمندان مسلمان» برخوردها و برداشتهای گونا گونی از این حدیث» 
داشته‌اند که ان را می‌توان در چهار عنوان ذیل قرار داد: 
۱-۱-۳۱۴۳ رد اصالت حديث 
برحى مانند قاضى عياضء اصالت اين حديث را مورد تردید قرار داده‌اند؛ چنانکه 
شكل نوز ديده شود. ' قاضی عیاض حديثى را در این باره نقل کرده که: 
«حکی السمرقندی عن محمدبن کعب القرظی و ربيعبن انس أن الشبی 
صلی الله عليه و سلم Je‏ هل رأيت ربك قال رأيته بفؤادى و لم أره 
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2 
٠ بعیسی‎ 


pasa že‏ اش ja SET ala‏ که Ul‏ ورات وا 
پیامبر SEE‏ فرمودند: او را با قلبم ديدم و با جشمم ندیدمش» 
وق این dove‏ زا تاظر بر آن می‌داند که خداوندهیچگاه با چشم ظاهرى ديده 
نمی‌شو د. 
۲-۱-۳۱۳۳ -حمل حدیت بر دیدن خداوند به صورت تور 
پاره‌ای از آ نها که قائل به‌امکان دیدن خداوند با چشم ظاهری بوده اند. این حدیث 
رااین‌گونه تفسی رکرده‌اند که پیامبر | کرم SEE‏ خداوند رابه صورت نور دیده است. ۲ 
۳-۱-۳۱۳۳ -حمل حدیث بر عدم ریت خداوند 
محدّثانديكرى از اهل سنّت. حديث را جنين توضیح داده‌اند که پیامبر ŠEME‏ در 
پاسخ اين سوال که آیا پروردگارت را دیده‌ای؟ فرموده‌اند: من نوری را می‌بینم؛ کنایه از 
این که من خدا را نمی‌بینم؛بلکه حجاب نوری او را می‌بینم؛ نه خود او را.چنانکه نوی 
دربارة حدیث مزبور نوشته است: 
«معناه حجابه نور فيكف آراه قال الامام أبوعبدالله المازرى رحمه الله: 
الضمير فى أراه عائد على الله سبحانه وتعالى و معناه أن النور منعنى من 
الرژية کما جرت العادة باغشاء الأنواز الابصار و منعها من ادراك ما حالت 
بين الرائی و بينه» ' 
يعنى: «معناى حديث اين است كه حجاب خداوند نور است؛ يس چگونه او را 
ببينم؟ و ابوعبدالله مازرى گفته است كه ضمير در «اراه» به خداى متعال بر 
می‌گردد و معناى أن اين است كه نورء مانع من شد كه خدا را ببينم؛ همجنانكه در 
امور عاذى و طبيعى ملاحظه می‌شود که يوشيده شدن یک جيز در ميان انوا 


مانع از ديدن o!‏ توسط بینندگان می‌شود.» 
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۴-۱-۳۱۴۳ -سکوت در برابر معنای حدیث 
ابناثير در توضیح اين حدیث آورده است: 
«سئل آحمدبن حنبل عن هذا الحدیث فقال: ما زلت منکرا له و ما آدری ما 
وجهه»! 
یعنی: «از احمدین حنبل دربارةٌ اين حدیث سؤال شد؛ وی كفت من همواره أن را 
انکار کرده‌ام و نمی‌دانم وجه أن چیست.» 
احتمالاً دراین عبارت ابن‌اثیر تصحیفی رخ داده است؛ زیرا ابن‌منظور در لسان 
العرب اين عبارت را از ابن‌اثیس اي نكونه نقل کرده: 
«قال ابن الأثير: سئل أحمدبن حنبل عن هذا الحدیث فقال: ما رأيت منکرا 
له وما أدرى ماوجهه)" 
كه به جاى ما زلتء ما رأيت] مده است واين به واقع‌نزدیکتر است؛ زيراجنانكه 
ملاحظه شد. ابن حنبل اين حديث را با اسناد متعدّد نقل كردهكه برخی از طرق آن 
صحیح است؛ با این حالء او در بیان مقصود حدیث»سکوت کر ده است. 


۲-۳۱۴۳ -وجه صحیح برای اين حدبث 

در ارزیابی نظرات چهارگانه‌ای که مطرح شدء باید گفت که بر اساس تعالیم قرآن و 
عترت ای و نیز ادلة dis‏ رؤيت خداوند با چشم ظاهری محال است؛ بنابراین 
نظردوّم نظر مقبولی نیست؛ از طرف دیگر چنانچه بتوان وجه صحیحی برای حدیث 
یافت. نباید حکم قطعی به موضوع بودن آن کرد؛ چنانکه دررویکرد اول دیدیم. اما 
وجه سوم از جهتی به صواب‌نزدیکتر است؛ زیرا ضمن عدم رد حدیث. تبیینی از آن به 
دست داده که با عدم رؤيت خداوندهماهنگ است و حمل آن بر حدیث مزبور با 
سياق حدیث نیز سازگاراست؛ از آن رو که در این روایت. پیامبر ا کرم تک سوال آن 
فرد را دربارة دیدن خداوند. با جواب مثبت (نعم: آری) پاسخ‌نگفته‌اند؛بلکه 
فرموده‌اند: «نوری را می‌بینم» که می‌تواند حا کی از ان باشدكه ايشان خداوند راندیده؛ 





۱. النهايه» ۱۲۵/۵ 
۲ لسان العرب ۲۴۱/۵ 
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بلكه نورى را ملاحظه فرموده است. مؤيّد اين سخن آن است که در حديثى از رسول 
اکرم مه آمده اس ت که حجان تلاو ند لور اسن جاه امون ارعان 
دانشمندان شيعه آ يت الله سبحانی» همین وجه را برای حدیث مزبور مطرح کرده 
ا 
وجه‌دیگری که برای اين حديث می‌توان‌گفت اين اس ت که مقصود از رؤيت نور را 
در این حدیث. تابش نورمعرفت خداوند بر قلب آن حضرت بدانيم. برای درک اين 
وجه بايد توجه كنيم که در لسان ثقلينء از شناخت وعلم حقيقىء به نور تعبير شده 
است؛ جنانكه از هدایتگری خداوند نیز که قرين علم و معرفت است. به نور بودن او 
تعبير شده است؛ برای نمونه, امام رضا اقا در تفسیر آية«اللة نُورٌ السّماواتٍ و 
الوْض: خداوند نور آسمانها و زمین است» " فرمود: 
(هاد لال JI‏ و هاد لال RSI‏ 
یعنی: «خداوند هدایت كنندةٌ اهل آسمانها و اهل زمين است» 
بنابراين» نور با هدایت. علم و معرفت همراه است و اگ رگفته می‌شود که پیامبر 
خداوند را دید. اين به معنای شهود قلبی خداوند توشط ان حضرت است. مؤيّد این 
وجه روایات فراوانی است که از اهل بيت 920 دربارةامکان رؤيت قلبی خداوند و 
محال بودن رژیت او با چشم ظاهری, نقل شده است.٩‏ 
در همین زمینه.گفتگوی ابوقرة با امام علی‌بن موسی الرضا اا شنیدنی است: 
«صفوان‌بن یحیی گوید: ابوقره محدث. از من خواست که او را خدمت حضرت 
رضا ای ببرم؛ از آن حضرت اجازه خواستم» اجازه فرمود. ابوقره به محضرش 
رسید و از حلال و حرام و احکام دين پرسش کرد تا آنکه سؤالش به توحيد رسید 


و عرض کرد: برای ما چنین روايت کرده‌اند که خدا دیدار و هم سخنی خويش را 





۱ صحیح مسلم ۱۱۱/۱؛ سنن ابن‌ماجه ۷۰/۱ 
۲ اضواء على عقائد الشیعء ۶۹۸ 

۳ نور ۳۵ 

۴ الکافی» ۱۱۵/۱ 

۵. التوحید. ۱۲۳-۱۰۸ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات [a]‏ ۳۷۹ 


ميان ن دو يبغمبر تقسيم كرد. «هم‌سخنی» را به موسى ŽEL,‏ و «ديدار خويش» را به 
محمد ea‏ 7 عطا كرد. حضرت فرمود: يس آنکه از طرف خدا به جنّ و انس 
رسانيد كه: «دیده‌ها او را درك نکند» «علم مخلوق به او احاطه پیدا نمی‌کند». 
«چیزی مانند gl‏ نشت چه کسی بود؟ مگر محمد ولو نبود؟ عرض کرد: آری. 
امام ŽEL‏ فرمود: چگونه ممکن است مردی به سوی ploš‏ مخلوق آید و به آنها 
بگوید که از جانب خدا آمده و آنها را به فرمان daš‏ به سوی خدا بخواند و بگوید: 
دیده‌ها خدا را در نيابند و علمشان به او احاطه نكند و چیزی مانندش نیست؛ 
سپس همین مرد بگوید: من به چشمم خدا را ديدم و به او احاطه بيدا کردم و او 
به شکل انسان است! ایا حيا نمی‌کنید؟ زنادقه نتوانستند چنین نسبتی به او بدهند 
كه او چیزی از جانب خدا آورد و سپ A‏ ی و ان ابوقرّه گفت: 
خدا خود فرمايد: me ji |; ših‏ او را در فرود آمدن دیگری دید.» 
حضرت رضا ّإ فرمود: بعد از اين آیه» آیه‌ای است كه بر آنچه پیغمبر دیده 
دلالت دارد؛ خداوند مىفرمايد: «ما كَذْبَ لاد ما رأی: دل آنچه را دید دروغ 
نشمرد» يعنى دل محمد أنجه را چشمش دید دروغ ندانست؛ سپس خدا آنچه را 
محمد ديده خبر دهد و فرمايد: ših‏ رَأى مِنْ آيات ;4 الکبری:۲ او پاره‌ای از 
آيات و نشانههاى بزرك پروردگارش را ديد» پیغمبر SEME‏ آيات بسيار بزرگ 
پروردگارش دید و آيات خدا غير خود خداست» و باز خدا مىفرمايد: «و لا 
dani‏ به علما: " مردم احاطه علمى به خدا بيدا نکنند» در صورتى كه اگر 
دیدگان sl‏ را بينند علمشان به او احاطه o) S‏ و دريافت أو واقع شده است. ابوقره 
عرض كرد: بس روايات را تكذيب می‌کنید؟ فرمود: هر كاه روايات مخالف قرآن 
اشد کیان مركتي dol‏ مسلمین بر آن اتقاق دازند این التق beli‏ 
غلبي اوا تفت فان او امراك کت ا 

اين حدیث ناظر برنكات بسيار مهمّى است؛ اول‌اینکه ا نجه ييامبر BEE‏ ديده 





۱۳ نجم‎ .١ 


۲ نجم ۱۸ 
۳ طه ١١١‏ 


۴ الکافی, ۹۶/۱ 
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TA‏ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


است» آیات خداوند بوده و آیات و نشانه‌های خداء غير خداست. همچنین دیدن اين 
آیات» نور معرفت را در دل آن حضرت ایجاد کرده که کذبی در آن راه نداشته و يقين 
محض است. همچنین امام ا با استناد به ايات قرآن کریم رژیت خدا رابا چشم 
ظاهرىء رد کرده اند. چنانکه امام عسکری ای نيز در پاسخ به نامة یعقوب‌بن اسحاق 
كه پرسیده‌بود:«هل رای رَسُولٌ الله کا رب آيا پیامبر SEE‏ پروردگارش را دید؟» 
نوشتند: وان له بار و تعالی أَرَى رَسولهٌبقلبه من ُور عَظمته ما أَحب»" يعنى: 
«خدای متعال از نور عظمتش, به قلب پیغمبرش, آنچه دوست داشت نشان داد.» اين 
حدیث نیز حا کی از آ ن اس ت که رژیت خداوند. مشاهده قلبی قدرت و عظمت اوست. 
در روایات اهل سنّت نیزاحادیثی نقل شده که‌بیانگر همین مطلب است؛ برای نمونه 
سيو طى در الدر المنثور آورده است:«آخرج عبدبن حمید و ابن المنذر و اب ن آبی حاتم 
و ابن‌مردویه عن آبی ذر قال رآه بقلبه و لم یره بعینیه و آخرج النسائی عن آبی ذر قال 
sl,‏ رسول الله صلی الله عليه و سلم ربه بقلبه و لم یره ببصره» "که گویای آن است که 
يبامبر SEE‏ خداوند را با قلبش دید؛ نه با چشم ظاهری‌اش. 

بر این اساس» وجه صحیحی که می‌توان برای حديث روّیت نور بیان داشت. اين 
است که رسول اکرم SEME‏ در آن مقام به مرتبه‌ای از يقين رسیده‌اند که خداوند را با 
قلب و جان خويش یافته‌اند؛ به گونه‌ای که جای هیچ‌شک و تردیدی باقی نمانده است. 
۳۳-۱۴۳ -برداشت ابن عربی از این حديث 

آنچه از عبارات ابن‌عربی حول اين حدیث فهمیده می‌شود. اين است که او نور را 
یکی از اوصاف ذاتی خداوند دانسته که در مقام ظهو مرئى و مشهود است. به عبارت 
دیگر پیامبر BEE‏ ظهور ذاتی خداوند را به صورت نور مشاهده کرده است. " از این 
رو وی تفسیر «نور بودن خداوند» را به «مدایتگر اهل آسمانها و زمین» برنتافته و 
صراحتاً آن را رد کرده است." بنابراين» می‌توان گفت برداشت وی از این حدیث نیز 





۱ الکافی» ۹۵/۱ التوحید ۱۰۸ 
۲ الدر المنثورء ۱۲۵/۶ 

۱۰۵/۴ ob zal. 

۴ همان ۲۹/۴ 
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مبتنى بر نظرية وحدت وجود است؛ از آن‌رو که در نظرية مزبور خداوند در مقام 
تحلیء به صور مختلفی ظاهر می‌شود. 


۴۳-۱۴۳ -نقد برداشت ابن عربی از حدبث 


چنانکه در سطور پیشین بیان شد» اهل بيت 22 با استناد به ایات قران کريم 
تصریح کرده‌اند که آنچه بيامبر اکرم ا با چشم مبارکش دید» آيات بزرگ الهی 
SN S a ene‏ ی ی : «فا یات الله یه 
الله»۱ حال‌آنکه در تفسیر ابنعربى از این حدیث پیامبر SEE‏ ذات متحلی خداوند را 
دیده است. همچنین او تفسیر نور بودن خداوند را به مدایتگری حق تعالی» رد کرده 
است؛ در حاليكه AN‏ مره 2۲ برع بل وژالسّماوات 3 
الأأض» فر مو ده‌اند: «هاد JI JN;‏ و هاد JI‏ الأزض» zgolj?‏ میان نجهاودر 
برداشت از حديث رؤيت نور مطرحكرهده با آ موزههاى اهل بیت اء تعارض وجود 
دارد و به همین جهت. فاقد اعتبار دينى است. ضمن‌آنکه مطابق با توضیحاتی که 
دانشمندان ستّی. مانند قاضی عیاض, مطرح کرده‌اند " نمی‌توان خدا را نور دانست؛ 
زيرا نور از جملة اجسام است و این عقیده که خداوند رانور بدانيم» منجر به عقيدة 
انحرافی تجسیم می‌شود که خلاف ادل عقلی است. 
۱۵-۳ - حدیث «لا تسبوا الدهر فان الله هو الدهر» 


از حمله روایاتی که مورد استناد صوفيه قرار دارد. حدیث «لا تسبوا الدهر فان الله 
هو الدهر» است. ابن عربی ۷باراين حدیث را در الفتوحات ذ ک رکرده است؛ بدون‌آنکه 


اشاره‌ای به مأخذ و سند ان داشته باشد. 


۱-۱۵۲۳ -بررسی منابع حدیث 





٩۵/۱ الکافی»‎ .١ 
۱۱۵/۱ همان»‎ ۲ 
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m ۲۳‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 
اين حديث در منابع حدیثی شیعه. صرفاً جهت تحليل و بررسى نقل شده" امّا در 
کهن‌ترین منابع حدیثی اهل سنّت به صورت مسند | مده است که به ترتيب قدمت از 
اين قرار است: 
olje SA jaj‏ خد بع مؤيوز باون sol‏ ر ؤانت شده است: 
«عن أبى الزناد عن الاعرج عن أبى هريرة أن رسول اله صلى الله عليه و سلم 
قال: «لا يقل آحدکم: يا خيبة الدهر فان الله هو الدهر) ۲ 
؟-در المصتف عبد الرزاق صنعانی آ مده است: 
«عن معمر عن همام أنه سمع أبا هريرة یقول: قال رسول الله صلی الله عليه و 
سلم: لا یسب حدکم الدهر فان الله هو ua‏ 
۳-در همان کتاب اين حدیث با این سند و متن نيز نقل شده است: 
«عن معمر عن الزهری عن ابن‌المسیب عن آبی هريرة عن النبی صلی الله 
عليه و سلم قال: قال الله: يؤذينى ابن آدم» یقول: يا خيبة الدهر! فلا یقولن 
آحدکم: يا خيبة الدهر فانی آنا الدهر آقبله ليله و نهاره. فاذا شنت 
قبضتهما) ؟ 
۴-احمدین حنبل می‌گوید: 
«حدئنا هوذة نا عوف عن خلاس و محمد عن آبی‌هريرة عن النبى صلی 
لله عليه و سلم قال لا تسبوا الدهر فان الله هو الدهر»۵ 
وی همین متن را با چهار سنددیگر نیز نقل کرده است که از اين قرار است: 
«حدئنا محمدبن جعفر قال ثنا هشام عن محمد عن آبی هريرة عن النبی 





۱ البته روایاتی با مضمون مشابه» در منابع روایی شيعه نیز نقل شده است که در ادامه به آنها اشاره 
خواهد شد. 

۲ الموط ۹۸۴/۲ 

۳ المصنف, ۴۳۷/۱۱ 

۴ همان 

۵. مسند ابن‌حنبل, ۳۹۵/۲ 
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صلی الله عليه و سلم...»"؛ 
«حدثنا علىبن عاصم انا خالد و هشام عن ابنسيرين عن أبى هريرة قال 
قال رسول الله صلی الله عليه و Vega‏ 
«حدثنا عبد الرحمن عن سفيان عن عبد العزيز يعنى ابن‌رفیع عن عبداللهبن 
أبى قتادة عن أبيه قال قال رسول الله صلى الله عليه و سلم...) ' 
و«حدثنا وكيع عن سفيان عن عبد العزيزبن رفيع عن عبدالهبن أبى قتادة 
عن أبيه قال قال رسول الله صلى الله عليه و سلم لا تسبوا الدهر فان الله هو 
الدهر)۳ 

همچنین ابن حنبل» حدیث را با این سند و متن نیز نقل S‏ ده: 
«حدثنا ابن نمير ثنا هشام‌بن سعد عن یزدبن أسلم عن ذکوان عن آبی هريرة 
قال رسول الله صلى الله عليه لا تسبوا الدهر فان الله عز وجل قال أنا الدهر 
الایام و اللیالی لى أجددها و آبلیها و أتى بملوك بعد ملوك»٩‏ 

۵-بخاری, بابی از کتاب خود را «لا تسبوا الدهر»نامگذاری کرده و در ذیل این 

عنوان این حديث را آورده است: 

«حدثنا يحيىبن بکیر حدثنا اللیث عن يونس عن ابن‌شهاب آخبرنی 
أبوسلمة قال قال أبوهريرة رضى الله عنه قال رسول الله صلى الله عليه و سلم 
قال الله یسب بنو آدم الدهر و انا الدهر بيدى الليل و النهار»” 

۶-مسلم‌بن حجاج نيز با دو سند و متن اين حديث را نقل كردهكه از اين قرار است: 
«حدئنا قتيبة حدثنا المغیرةین عبد الرحمن عن آبی الزناد عن الاعرج عن 
أبى هريرة ان رسول الله صلى الله عليه و سلم قال لا يقولنَ أحدكم يا خيبة 





۱. همان» ۴۹۱ 
۲. همان» ۳۹۹ 
۳. همان» ۲۹۹/۵ 
۴. همان» ۲۱۱ 
۵. همان» ۴۹۶ 
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m 1‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 

الدهر فان الله هو الدهر١‏ 

ونيز: 
«حدثنی زهيربن حرب حدثنا جرير عن هشام عن ابن سيرين عن آبی‌هريرة 
عن النبى صلى الله عليه و سلم...»۲ 

۷-نسانی در سنن خودآورده است: 
«أخبرنا محمدبن عبداللهبن يزيد قال حدثنا سفيان عن الزهرى عن سعيد 
عن آبی‌هريرة أن النبى صلى الله عليه و سلم قال لا تسبوا الدهر فان الله هو 
الدهر قال الله تعالى يؤذينىبن آدم يسب الدهر و أنا الدهر بيدى الخير 
آقلب اللیل و النهار)۲ 


۲۰۱۵۳ -بررسی اسناد حدیث 

با توجّه به JE‏ اين حدیث در صحیحین, محدّثان اهل سنّت آن را حدیث صحیحی 
تلقّی کرده‌اند ' همچنین هیثمی در مجمع الزواند. طرق دیگر حدیث را بررس ی کرده و 
دربارةٌ اسنادی که احمدبن حنبل از طریق ابی‌قتاده برای آن نقل کرده. می‌نویسد: 
«رجال اين اسناد رجال صحیح است.» "که غیراز اسناد صحیحین, اسناد صحیح دیگری 
نيز برای آن معوّفی کرده است. از اين رو می‌توان گفت که حديث «لا تسبوا الدهر» در 
نزد محذثان سنی» از جهت سندی» حدیثی صحیح است. 
۰۱۵-۳ ۲ -نقد و بررسی متن حدیث 

كلمة «دهر» در لغت به زمان طولانی و یا عمر جهان از آغاز پیدایش آن تا پایانش 
اطلاق می‌شود وبه نظر می‌رسد که بهترین معادل فارسی آن کلم «روزگار» باشد. 





۱ صحیح مسلم ۴۶/۷ 

۲ همان 

۳ سنن نسایی. ۴۵۷/۶ 

۴ تعليقه بر کتاب السنة ابن‌ابی عاصم ۲۶۶ 
۵. مجمع الزوائد» ۷۱/۸ 
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«به روزگار دشنام ندهید؛ زیرا خداوند. روزگار است.» 
جمهور دانشمندان مسلمان, اعم از شيعه و سنی» اين حدیث را چنین توضیح 
داده‌اند که چون عادت مردم اين بوده که به هنگام مصیبت و رویارویی با پیشامدهای 
ناگوان زبان به دشنام وسبٌ روزگار مىكشودهاند, يبامبرا کرم لاع انها رامتذگراین 
نکته کرده است که اين امور ربطی به روزگار ندارد و در حقیقت فاعل ol‏ خداوند 
است؛ بنابراین دشنام شمابه روزگان به خداوند بر می‌گردد؛ چنا نکه خلیل‌ین احمد. 
ذي لكلمة دهر به اين حديث اشاره کرده و دربارةٌ آن گفته است: 
«قوله: «لا تسبوا الدهر فان الله هو الدهر» یعنی: ما أصابك من الدهر فالله 
فاعله. ليس الدهر فاذا سببت الدهر آردت به الله عز وجل ١‏ 
به اين معناست که آنچه از روزگار به تو مىرسدء. خداوند فاعل آن است؛ نه 
روزگار؛ يس اكر روزگار را دشنام دهی» ناسزاى تو متوجّه خداوند خواهد بود.» 
ابن‌سلام (م ۲۲۴ ق) دركتاب غریب الحديث خود شبيه به همین وجه راذ كركرده 
وقائل اس تكه هيج مسلمانى را نشايدكه مقصود از این حديث را نفهمد. وی به عادت 
اعراب به سب دهر در هنكام مواجهه با شدايد و مصايب اشارهكرده و این ية قران را 
نیز شاهدی بر عقبدة فاسد آنها دانسته است که:«و قالوا ما هی الا حا ا الدنيا توت و 
َحيا وَ ما هلک الا ال و ما لَّهُمْ بذلک من de‏ ان هُمْ إلا "no ie‏ وى نيز مانند 
خليلبن احمد می‌گوید که چون فاعل اين امور خدای متعال است. سبٌ و ناسزا نیز 
متوجّه او خواهد بود؛ ازاين رو پیامبر ‏ از دشنام به دهر نهی فرمود. "ابن‌قتيبة نیز 
در کتاب «تأويل مختلف الحدیث» مانند همین راگفته است ۳ 





۲۴/۴ العین,‎ .١ 

۲ أيه ۲۴ سورةٌ جاثیه؛ آنها گفتند: «چیزی جز همین زندگی دنیای ما در کار نیست؛ گروهی از ما 
می‌میرند و گروهی جای آنها را می‌گیرند؛ و جز طبیعت و روزگار ما را هلاک نمی‌کند» آنان به این سخن 
که می‌گویند علمی ندارنده بلکه تنها حدس می‌زنند (و گمانی بی‌پایه دارند)» 

۳. غریب الحدیث» ۱۴۸/۲ 

۴. تأويل مختلف الحدیث» ۲۰۹ 
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نظر داشتهاند. V‏ 
از عالمان شیعه. سبّد رضى و سيّد مرتضى نيز با اشاره به اشعاری از شاعران عرب» 
عادت آنها را به ناسزا كويى به روزكار مطرح کرده‌اند و همان وجهى راكه ذکر آن 
رفت. برای اين حديث بیان داشتهاند. ' سيّد مرتضىء بر این وجه افزوده است: 
«و فى هذا الخبر وجه آخر هو أحسن من ذلك الذی ذكرناه وهو أن 
الملحدين و من نفى الصانع من العرب كانوا ينسبون ما ينزل بهم من أفعال 
الله كالمرض و العافية والجدب والخصب والبقاء و الفناء الى الدهر جهلا 
منهم بالصانع جلت عظمته و يذمون الدهر و يسبونه فى كثير من الأحوال 
من حيث اعتقدوا أنه الفاعل بهم هذه الافعال فنهاهم النبى صلى الله عليه و 
سلم عن ذلك و قال لا تسبوا من فعل بكم هذه الأفعال ممن تعتقدون أنه 
الدهر فان الله تعالى هو الفاعل لها و انما قال ان الله هو الدهر من حيث 
نسبوا الى الدهر أفعال الله و قد حكى الله سبحانه عنهم قولهم ما هى الا 
حياتنا الدنيا نموت و نحيا و ما يهلكنا الا الدهر»” 
يعنى: «در اين حديثء وجه ديكرى نيز هست که بهتر از وجهى است كه ذكر 
كرديم و آن اين است كه ملحدين و كسانى از قوم عرب كه صانع عالم را انكار 
مىكردندء آنچه از افعال sliš‏ مانند بيمارى و سلامتی» قحطى و فراوانى و 
ماندكارى و نابودى بر انها واقع مىشدء از سر جهل و نادانی نسبت به افرينندة 
متعال» به روزگار منسوب مىكردند و آن را نكوهش مىكردند و دشنام می‌دادند؛ 
از آن‌رو كه كمان می‌کردند که فاعل اين اموره روزگار است. يس رسول خدا اوسا 
آنها را ازاين کار نهی کرد و فرمود: «کسی را که اين امور را برای شما پیش آورده 
دشنام ندهید؛ زیرا فاعل اين امورء خداوند است؛ برخلاف عقيدةٌ شما که گمان 
کرده‌ایده روزگار است و پیامیراکرم STE‏ گفته اند «خداوند همان روزگار است» از 





.١‏ الاستذكارء ۵۵۳/۸؛ المفردات فى غریب القرآن» ۱۷۳؛ زاد المسيرء ٩۱۲۸/۷‏ النهاية, ۱۴۴/۲؛ شرح 
صحیح مسلم» ٩۴/۱۵‏ فتح الباری» ۴۶۷/۱۰ 

۲. مجازات النبوية, ٩۲۳۶‏ الامالی» ۳۶/۱ 

۳. الامالی, ۳۶/۱ 
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آن جهت که جاهلان)» افعال خدا را به روزكار نسبت می‌دادند و خداى متعال 
در قرآن کریم» سخن آنها را نقل کرده است که: «چیزی جز همین زندگی دنیای 
ما در کار نیست؛ گروهی از ما می‌میرند و گروهی جای آنها را می‌گیرند؛ و جز 
طبیعت و روزگار ما را هلاک نمی‌کند» 

وجه دومی که سیّد مرتضىء بر آن تأ كيد بیشتری داشته» از آن‌رو از وجه اول تمایز 
می‌یابد که در وجه اول. سبب نهی از دشنام به روزگار توهین به ساحت مقدّس ربوبی 
است؛ زیرا فاعل اي نكارهاء در واقع خداست؛ اما در وجه دوم سبب نهی, به عقبد: آنها 
مربوط است؛ زیرا در نسبت دادن این کارها به روزگار فاعلیّت وتأثير خداوند» مورد 
غفلت قراركرفته و نبی seti, SI‏ با این دستور آنها را متوجّه تأثیر خدای متعال 
كردهاند. آنچه اين وجه را تأييد می‌کند اين است که در پاره‌ای از نقلهای اين حديث 
١مدواست:‏ 
«قال الله: يؤذينى ابن آدم يقول: يا خيبة الدهر فلا يقولن أحدكم: يا خيبة 
الدهر فانى أنا الدهر أقبله ليله و نهاره. فاذا شئت قبضتهما» ١‏ 
یا در حدیث‌دیگری آمده: 
«یژذینی ابن آدم یسب الدهر و آنا الدهر بیدی الخیر آقلب اللیل و النهار» . 
در این روایات دشنام به روزگار از آن رو نهی شده که فاعلیّت خداوند مغفول 
می‌ماند؛ بنابراین وجهی که سیّد مرتضی ترجیح داده است. تقویت می‌شود. شاهد 
دیگری که اين وجه را تأييد می‌کند. روایتی است که صدوق در من لا بحضره الفقیه از 
lo,‏ كرم SEME‏ نقل کرده است؛ بدین قرار: 
Ji; JE‏ الله ا لا تسوا الرّيَاحَ اا و لا الجبا 
السّاعَات و لا لیم و sis JUN‏ | و izi‏ البكم»" 
يعنى: «رسول خدا zadi A o‏ آله فرمود: بادها را ناسزا و دشنام مگوئید زیر 


ton 
Ca 





۴۳۷/۱۱ المصنف.‎ .١ 
۵۴۴/۱ من لا يحضره الفقیه»‎ ۳ 
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m ۸‏ ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


آنها از طرف خدا مأمورندء همجنين كوههاء ساعتهاء روزها و شبها را دشنام ندهيد 
که دجاركناه می‌شوید و ناسزا به خودتان باز می‌گردد» 
دراين حدیث که شباهت زيادى با حديث «لا تسبوا الدهر» دارد. دشنام به باد و 
كوهها و ایام و... از آن رو مورد نهی قرارگرفته که اين امور تحت فرمان خداوند است 
و ناسزا به آنهاء به ناسزا دهنده بر می‌گردد؛ نه به خداوند. به نظر می‌رسد که دلیل 
گناهکار بودن دشنام دهنده؛ اين است که امور مذکور راكه در ید قدرت الهی است به 
مخلوقات خداوند نست داده و به نوعی از قدرت خداوند غفلت ورزیده است. 
از همین جا معلوم می‌شود که اگر در عبارتی. کلمة «دهر» به کار رود و مقصود از 
آن کارهای اختباری انسانها باشد. مذمت دهر و روزگار جايزاست؛ زیرا فاعل اعمال 
قبیح انسانها خدا نیست؛ بنابراین می‌توان مجازا به جای مردم یک روزگا گفت: 
روزگار.چنانکه در قرآن کریم از قول برادران یوسف اا مده است: 
او ستل iii‏ التی کنا فيها» ١‏ 
يعنى: «از آن شهر که در آن بوديم سؤال كن» 


اگر به اين تبيين توجّه شود. آنگاه شکایت اميرالمؤمنين على از «دهر و 
روزگار» درک خواهد شد. آن حضرت دریکی از خطب خويش فرموده اند: 
ذأنها لاش sze o gele‏ من S‏ يعد ود امین شیب 
و رد الم فيه ŠE‏ ۱ 
یعنی: «ای مردم» در روزگاری کینه توزء و پر از ناسپاسی و کفران نعمت‌ها» قرار 
داريم» كه نیکوکار بدکار به شمار می‌آید. و ستمگر بر تجاوز و سرکشی خود 
می‌افزاید...» 


در این خطبه مقصود از روزگار مردم روزگار است؛ چنانکه برخی از شارحین 





۱ أيه ۸۲ سورةٌ یوسف 
۲ نهج البلاغت ۷۴ 
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نهج البلاغه نيز بدان اشارهكردهاند.! شاهدآنکه امام يلا در وصف بدى روزكارء سوء 
عملكرد مردم رامطرح كردهكه قرينهاى بر مجاز بودن کلمة دهر است. همجنين است 
اشعاری که امام حسین 10 در وقت ورود به سرزمين كربلا خوانده است که: 


یا در آف لك من خلیل کم لك فى الاشراق و لأصیل 

مِنْ طالب و صَاحب فتیل و اضر ا ینغ dado‏ 

رمم JS: oe‏ خی سالك سين 
قرب الْوَعْدَ الى الرحجيل ۲ 


sb‏ روزگار, اف بر دوستى توء چقدر در شب و روزء دوستان و هواخواهان را 
کشتی و بين دوستان جدايى افكندى؛ در عين حال روزگار به افراد جايكزين آنها 
قناعت ا امور به سوى ko se sn‏ و هر زنده سرانجام 
ee ne‏ 
مردم روزگار خويش شکایت کرده است ونكوهش آن حضرت به فعل اختیاری 
انسانها مربوط می‌شود؛ نه به روزگار. 
بنابراین» بهترین وحهی که می‌توان برای حديث «لا تسبوا الدهر...» بیان کرد این 
اس تکه رسو لا کرم از آن رو مسلمانان را از دشنام دادن به روزگار نهی کرده که 
مصایب و بلابایی که سب اين ناسزا گویی می‌شده, به ارادهٌ خداوند بوده است وبا 
انتساب اين امور به روزگار قدرت و سلطة خداوند بر عالم انکار می‌شده است؛ علاوه 
اوست؛ زیرا روزکار نفشی در این امورندارد. 


۲۱۵-۳ -۱-برداشت ابن عربی از حديث 


ابن‌عربی» قائل است که «الدهر» یکی از اسماء الهی است؛ وی حدیثی را نقلکر ده که 
علیرغم جستجوى فراوان. درهیچیک از کتب روایی شيعه و سی یافت نشد؛ آن 





۱ منهاج del, JI‏ فى شرح نهج البلاغة. ٩۲۳۱/۱‏ ترجمه وتفسيرنهجالبلاغه. ۱۴۴/۸؛ پیام امام 
۳۵۹/۲ 
۲ یعقوبی, ٩۲۴۴/۲‏ تاريخ الاممء ٩۳۱۹/۴‏ الارشادء ۹۳/۲ اللهوف؛ ۸۱ 
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حدیث چنین است:«آن من أسماء الله الدهر» عجيب آن است که وى دربارةًاين عبارت 

نوشته است:«قد ورد فى الخبر الصحیح» " وی با استفاده از این حدیث مجهول الحال» 

حدیث «لا تسبّوا الدهر...» را چنین توضیح داده است که دهر هویت خداوند است؛ 

بنابراین, دشنام گفتن به آن دشنام دادن به خداوند است؛ چنانکه نوشته است: 
«قال رسول اه لا تسبوا الدهر فان الله هو الدهر فجعل الدهر هوية الله 
فصدق القائلون فى قولهم و ما يكنا ال لد راهم يهلكهم الا اله فانم 
جهلوا فى قولهم ما LAŠČ BM za‏ و تیا أي نحبي فيها ثم 
نموت و صدقوا فى قولهم بعد ذلك و ما UŠI‏ إلا الدَّمْرٌ فصدقوا فان 
و سای الا الزمان بقولهم الدهر 
فأصابوا فى اطلاق الاسم وأخطنوا ذ فى المعنى»" 
يعنى: «رسول دام فرمود: به دهر ناسزا نگویید؛ زيرا خداوند همان دهر 
است.» يس دهر را هويت خداوند دانسته است؛ بنابراین سخن کسانی که 
مىكويند: «چیزی جز دهر ما را هلاک نمی‌کند» صحيح است؛ زيرا جز خداوند 
چیزی آنها را هلاک نمی‌کند و آنها دراين سخن خود که «چیزی جز همین زندگی 
دنیای ما در کار نیست؛ در آن مىميريم و گروهی دیگراز ما جای ما را می‌گیرند» 
به گمراهی رفته‌اند؛ امّا در عبارت بعدی خود. صادق هستند که «چیزی جز دهر 
ما را هلاک نمی‌کند» آنها راست گفته‌اند؛ زیرا دهر همان خداست؛ bl‏ اعتقاد آنها 
از سر جهل است؛ چون مقصود آنها از دهرء زمان است؛ يس در اطلاق اسم دهر 
به خداوند مصیبند؛ bol‏ در معنای دهر به خطا رفته‌اند.» 

درنظر او دهر چیزی است که هم ازلی است وهم ابدی و وجودآن پایانی ندارد "از 
این‌رو ابن‌عربی. دهر را عين خداوند دانسته ووجهی را که دانشمندان مسلمان برای 





۲۹۲/۱ الفتوحات»‎ .١ 
۲۶۵/۴ همان‎ ۲ 

۳ همان ۲۶۵/۴ 

۴ همان ۶۷۷/۱ و ۲۶۶/۴ 
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دلالت داردکه خداوند دهر است؛ نه‌اینکه خداوند فاعل اموری است که انسانها به 
غلط به روزگار نسبت می‌دهند. 
۲۳-۱۵۳ -نقد برداشت ابن عربى از حدبت 

نقد وارد بر برداشت ابن‌عربی از حديث «لا تسبوا الدهر...» اين است که وىء US‏ 
«دهر» را از اسماء خداوند می‌داند؛ اما برای اين مذعا شاهد روشنی ازنصوص دينى» 
ارائه نکر ده است؛ | نجه را هم که به عنوان حديث صحيح مط رح کر دہ اساساً در كتب 
روایی نقل نشده است که دربارةٌ صخت و سقمش نظر داده شود. این اشکال وقتی نمود 
بیشتری می‌یابد که اسماء الله را توقيفى ' بدانيم. همچنین سياق روایات» وجهی راکه 
دانشمندان مسلمان على الخصوص سیّد مر تضی» مطرح کر ده اند تأييد می‌کند که ذیل 
عناوین قبلیء به تفصیل به آن پرداختیم. 
۳ ۱۶- حدیث «أصدق بيت قاله الشاعر الا کل شى ما خلا الله باطل» 

اين حدیث. از احادیثی است که مورد توجّه صوفیه قرار دارد و آن رابه عنوان 
شاهدی بر موضوعات مطروحه در کتب خویش ارائه می‌کنند. ابن عربی در فتوحات؛ 
۶ بار این حدیث را ذ کر کرده؛ با این توضیح که مأخذ و سندی برای آن معرّفى نکرده 


۱-۱۶۳ بررسی منابع حدیث 
صرف نظر از کتاب مصباح الشريعة که در اصالت بخشهایی از آن تردید جدّى 
وجود دارد " حدیث مزبور درهیچیک از کتب روایی شيعه نقل نشده است؛ اما در 
کتب کهن و معتبر اهل سنت ذ کر شده است که به ترتيب قدمت از اين قرار است: 
۱-حمیدی (م ۲۱۹ ق) گفته است: 





.١‏ توقیفی بودن اسماء الهی یعنی اينكه کسی حق ندارد از فهم خود صفتی يا اسمی نسبت به مقام 
۲. علّامه مجلسی دربارة اين کتاب می‌نویسد: «کتاب مصباح الشريعة فيه بعض ما يريب اللبیب 
الماهر و آسلوبه لا يشبه سائر کلمات الأئمة و آثارهم» (بحارالانواه ۳۲/۱) 
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حدثنا سفيان قال تنا زائدةبن قدامة عن عبد الملكبن عمير عن أبى 
سلمةبن عبد الرحمن عن أبى هريرة أن رسول الله صلی الله عليه و سلم قال 
ان أصدق بيت قاله الشاعر ألاكل شى ما خلا الله باطل) ١‏ 

؟-ابنابى شیبه کوفی (م ۲۳۵ ق) دركتاب المصذف خود نوشته است: 
«أبوأسامة عن زائدة عن عبد الملك‌بن عمير عن موسىبن طلحة عن أبى 
هريرة عن النبى صلى الله عليه و سلم قال: ان أصدق كلمة قالها شاعر كلمة 
لبيد؛ ثم تمثل آوله و ترك آخره: آلا کل شی ما خلا الله باطل»۲ 

همو حديث رابا اين سند نيز نقل کرده است: 
«الفضل بن دكين عن سفيان عن عبد الملك‌بن عمير عن أبى سلمة عن أبى 
هريرة قال: قال رسول الله صلی الله عليه و سلم...» 

؟-اسحاقبن راهويه (م ۸ ) می‌گوبد: 
«أخبرنا روحبن عبادة» اخبرنا شعبة. عن عبد الملكبن عمير قال: سمعت 
أبا سلمة يحدث عن أبى هريرة. عن رسول الله صلی اله عليه و سلم -قال: 
من أصدق بيت قالته العرب: آلا کل شى ما خلا الله باطل) ۳ 

؟-احمدبن حنبل, اين حديث را جنين نقل کرده است: 
حدثنا أبونعيم قال حدثنا سفيان الثورى عن عبد الملكبن عمير عن أبى 
سلمة عن أبى هريرة عن النبى صلى الله عليه و سلم قال أصدق كلمة قالها 
الشاعر ألا كل شى ما خلا الله باطل) 8 

۵-بخاری در صحيح خود ا ورده است: 
«حدثنا أبونعيم حدثنا سفيان عن عبد الملكبن عمير عن أبى سلمة عن أبى 





۴۵۴/۲ المسند حمیدیء»‎ .١ 

۲ المصنف ابنابى شيبهء ۱۷۳/۶ 
۳ همان 

۵. المسند ابن‌حنبل» ۳۹۳/۲ 
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فصل سوم: ارزیابی روایات ۲٩۳ m‏ 
هريرة قال قال النبى صلى الله عليه و سلم أصدق كلمة قالها الشاعر كلمة 
لبيد الا کل شی ما خلا الله باطل»! 
همو حديث رابا اين سند و متن نيز ذ کر كرده: 
«حد ثنی محمدبن | gža)‏ حدثنا غندر حدثنا شعبة عن عبدا لملكبن عمير 
عن أبى سلمة عن أبى هريرة عن النبى صلى الله عليه وسلم قال أصدق بيت 
قاله الشاعر الا کل شى ما خلا الله باطل)۲ 
۶-مسلم‌بن حجاج در صحيح خويش نوشته است: 
«حدثنى أبوجعفر محمدبن الصباح وعلىين حجر السعدى جميعا عن 
شريك قال ابن حجر أخبرنا شريك عن عبد الملكبن عمير عن أبى سلمة 
عن أبى هريرة عن النبى صلى الله عليه و سلم قال اشعر كلمة تكلمت بها 
العرب كلمة لبيد الا کل شى ما خلا الله باطل)" 
AE‏ سلمة از آبوهری ۲0 
۷-ترمذی در سنن خويش آورده است: 
عن أبى هريرة عن النبی صلی الله عليه و سلم قال: آشعر كلمة تکلمت بها 
العرب قول لبید: ألا کل شى ما خلا الله باطل» 
وى بعد از نقل اين حدیث می‌نویسد: 
«هذا حدیث حسن صحیح و قد رواه الثوری و غيره عن عبد الملك 
ابن عمير) ۵ 





۲۳۶/۴ الجامع الصحیح»‎ .١ 
۱۸۷/۷ همان»‎ ۲ 


۴ همان 
۵. سنن ترمذىء ۲۱۸/۴ 
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۲۰۱۶۳ بررسى اسناد حديث 
جنانكه ملاحظه شد اين حديثء در طبقة اولء تنها ازابوهريره نقل شدهاست؛ اما 
در طبقة بعد. علاوه بر أبوسلمةبن عبد الرحمن, از موسىبن طلحة نيز روايت شده 
است؛ بااين حال کسی که از موسىبن طلحة روایت کرده مانند ساير روايات عبد 
الملكبن عمير است. دارقطنی» درباره اين حديث مىنويسد: 
«رواه اسماعیل‌بن سعيد أبواسحاق الكسائى عن أبى داود عن شعبة عن 
سلمةبن كهيل عن أبى الزعراء عن أبى هريرة عن النبى صلى الله عليه و سلم 
والصحيح عن شعبة عن عبد الملكبن عميربن أبى سلمة عن أبى هريرة»' 
يعنى: «اين حديث را اسماعیل‌بن سعید. أبواسحاق الکسائی‌از ابوداود و او از شعبه 
و او از سلمةبن کهیل و او از ابوالزعراء و او از ابوهریره و او از پیامبراکرم ۶لاسا 
روایت کرده است؛ bil‏ طریق صحیح آن از شعبه از عبد الملک‌بن عمير از ابوسلمه 
و او از ابوهریره است.» 
شایان ذ کراست که اين سند صحيح را بخاری و مسلم در صحیحین, برای اين حدیث 
ذ کر کرده اند. افزون بر این دیدیم که ترمذی نیزبعد از نقل حدیث با این اسناد «شريك 
عن عبد الملك‌بن عمیر عن آبی‌سلمة عن آبی هریرة» به صخت ان تصریح کرده است؛ 
از این رو می‌توان گفت که اين حدیث. اگرچه در شمار مفردات ابوهریره قرار دارده 
ETI,‏ تان سكن یت یخی قلق فده انیت 
۰۱۶۳ ۲ -نقد و بررسی متن حدیث 
دراين حديث آمده اس ت که پیامبر ا کرم يلل فرموده‌اند: «راست‌ترین شعری که 
سروده شده اين شعر «لبید» است که: آ كاه باشید که هر جيز جز خداوند باطل است.» 
اين شعر از آنٍ لبیدبن ربیعه»مکنی به ابوعقیل است که از شعرای مشهور جاهلیّت بوده 
و سپس مسلمان شده‌است " و اشارة پیامبر | کرم BEE‏ به مصرعى از بيت او بو ده است؛ 





۱. علل, ۲۲۹/۱۱ 


۲ الاستیعاب ۱۳۳۵/۳؛ او عموی يدر جناب gl‏ البنین» مادر گرامی‌حضرت عباس EL,‏ است (نک: 


مستدرک السفينهء ۲۱۷/۹) 
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بيت شعر او این است: 
ألا کل شیء ما خلا الله باطل و کل نعیم لا محالة زائل 
ابن‌هشام در سيره خود ماجرایی را دربارة اين شعر نقل S‏ است که بی‌ارتباط با 
مفهوم اين شعر نیست؛ ماجرا ازاین قرار بوده‌که لبید مصرع اول اين بيت (ألاكل شی ء 
ما خلا الله باطل) را در حضور عثمان‌بن مظعون می‌خواند؛ عثمان به او می‌گوید: 
«صدقت: راس ت گفتی» اما وقتی مصرع دوم را می‌خواندکه: «و JS‏ نعیم لا محالة زائل» 
عثمان به او پرخاش می‌کند و می‌گوید: «کذبت. نعیم الجنة لا يزول: راست‌نگفتی؛ 


چون نعمت بهشت» زوال ندارد.»۱ 


۳-۱۶۳ -۱-مفهوم باطل بودن همه zaz‏ جز خداوند 
کلمة باطل در لغت ضِدّ حق بهكار رفته وبه معنای چیزی است که ثبات ندارد. "در 
مصرع دوم بيت لبيد عبارتی | مده است که مقصود وى را از کلمة باطل در مصرع اوّل» 
روشن می‌کند؛ زیرا او در مصرع دوم سروده است: 
«هر نعمتی ناگزیر نابود شدنی است.» 
بنابراین مراد وی از «کل شیء ما خلا الله باطل» اين است که هر چیزی جز خداوند 
ازانين وفتنی اسك » محدنان نبز همین برداشت را از کلمة باطل داشته‌اند: "این خر 
عسقلانی در توضیح آن نوشته است: 
oh‏ المراد بالباطل هنا الهالك و کل شى سوی الله جائز عليه الفناء؟ 
یعنی: «در أينجاء مقصود از باطل, هلاک شدنی است و هرچیزی به جز خداوند 
فناپذیر است.» 
پاره‌ای از محدّثان گفته‌اند ازا زرو پیامبر SEE‏ اين مصرع را تأأیید کرده‌اند که 
مضمون آن,باآیاتی چون رك تن klo‏ فان و A‏ وخ ريك ذو JA‏ و book SI‏ 





۱ سيره ابن‌هشام ۳۷۰/۱ 

۲. المفردات فى غریب القرآن» ۱۲۹/۱ 

۳ شرح صحیح مسلم» ۱۳/۱۵؛ عمدة القاری» ۲۹۴/۱۶ الدیباج» ۲۷۳/۵ 

۴ فتح الباری» ۲۷۶/۱۱ 

۵. آیات ۲۶ و ۲۷ سور الرحمن؛ همه کسانی كه روی أن [زمین] هستند فانی می‌شوند و تنها وجه 
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هماهنگ است ١‏ 
با توجه به مصرع دوم بيت لبید» می‌توان تفسي ركلمةٌ باطل رابه زوال یافتنی, تأييد 
S‏ اماهمچنانکه در اعتراض عثمان‌بن مظعون نيز مشاهده می‌شود. جاى اين سؤال 
باقیست که اگر همه جيز نابود می‌شود آنگاه اموری که به تصريح قرآن کریم» داراى 
Šli‏ اند جكولة وهی دول 
برای نيل به ياسخ اين سؤال بايد توجّه داشت که در قران کریم هر جيزى 
نابودشدنى و هالک معرّفى شده است؛ به جز وجه خداى متعال: کل lei‏ مالك الا 
وَجْهّه: همه جيز جز وجه او فانی می‌شود» آو«کُل مَنْ علیّها فان -و یبّقی وجه ریک pb‏ 
الْجَلالٍ 3 الإكرام» ' يس لازم است به مفهوم «وجه خداوند» توجه کنیم؛ در روایات 
فراوانی که از اهل بیت 3 رسیده تصريح شده که وجه خداوند. دين اوس تكه شامل 
طاعت پیامبر SEE‏ و امامان بعد از او می‌شود." بنابراین» آنچه که صبغة الهی دارده 
زوال پذیر نیست و اعتراض ابن مظعون نیز از این جهت. به جا بو ده است و بعید نیست 
که رسول ŠEME‏ به همین سبب تنها مصرع اول بيت او را ذ کر و تأییدکرهه‌اند. 
۲-۳۱۶۳ -برداشت ابن عربی از حديث 
ابنعربى اين حديث را نیز مبتنی بر وحدت و جود و موجود تفسيركرده است. وی 
قائل است که «باطل» در شعر لبیدین ربیعه به معنای معدوم است؛ چنانکه تصریح 
sa S‏ 
«قال لبيد: «ألا کل شىء ما خلا الله باطل» فقال رسول الله صلی الله عليه و 
سلم فى هذا القول «انه أصدق بيت قالته العرب» و لا شك أن الباطل عبارة 
عن العدم» ٩‏ 





4 ادل و كراص برورذكارت ياقئ یمان 
۱ تحفة الأحوذى بشرح جامع الترمذی, ۱۱۵/۸ 
قفن ۸۸ 
۳. الرحمن» ۲۶ و ۲۷ 
۴ بصائر الدرجات, ۶۴ - £۶ الکافی» ۱۴۳/۱؛ التوحید, ۱۴۹ - ۱۵۱ 
۵. الفتوحات, ۴۰۶/۱ 
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دربارة این سخن كفته كه راستترين بيتى است كه عرب سروده است و شكى 
نيست كه باطل عبارت است از عدم.» 
درنگرش او موجودات وممکنات» در حال موجود بودن نيز معدومند؛ زيرا در 
عالم جيزى جز خدا وجود ندارد: 
«الممكن و ان كان موجودا فهو فى حكم المعدوم و أصدق بيت قالته 
العرب قول لبيد ألا کل شى ء ما خلا الله باطل و الباطل عدم»! 
وى در موضعى دیگر می‌نویسد: 
«كل ما سوى الله لا يمكنه الخروج عن قبضة الحق فهو موجدهم بل 
وجودهم و منه استفادوا الوجود و ليس الوجود خلاف الحق و لا خارجا 
عنه يعطيهم منه هذا محال بل هو الوجود و به ظهرت الأعيان»" 
مدني لاما سوت A‏ امکان تذازة که ازشلطة خق dle‏ خارج شوف زیرا las‏ 
oto‏ کنقدة آنهاست؛ پلکه خدارنده وجوه آنهاست و Ul‏ وجوذ را از او گرفتداند و 
وجود چیزی برخلاف حق نیست و خارج از او هم نیست که از آن» به آنها بدهد؛ 
اين محال است؛ بلکه خداونده خود وجود است و اعيان [ثابته) به او ظاهر 
شده‌اند.» 
می‌توان نتیجه كرفت که نگاه ابن‌عربی به حديث مورد نظر» چنین است که 
پیامبر شا سخن لبيدبن ربیعه را از آن رو تأیید کرده‌اند که وی در این مصرع هر 
چیزی را غیر از خداوند نفی کرده است و تنها موجود حقیقی را خدای متعال دانسته 
است. 


۲۳-۱۶۳ -نقد برداشت ابن عربی از حدبث 


مهمترین نقد وارد به برداشت ابنعربى از اين حديثء ان است که معنای باطل» 
معدوم نیست؛ زیراهمچنانکه لغت‌شناسان تبيين کرده‌انده معنای باطل, بی‌ثباتی و 





۱. همان» ۷۱۶/۱ 


www.ebnearabi.com 


۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


نتيجه بودن است.' از اينرو وقتىكفته می‌شود که فلان کار باطل است. به اين معنا 
نيس ت که آن کار وجود ندارد؛بلکه به معناى بی‌ثمر بودن آن است. افزون بر این 
چنانکه اشاره شد. سیاق سخن لبيد نیز حا کی از آن است که مقصود وی از باطلء 
زوال‌پذیری است؛ زیرا در مصرع دوم گفته است: دو JS‏ نعيم لا محالة زائل»؛ بدیهی 
است که زوال. عارض چیزی می‌شود که موجود باشد. راغب دربارة زوال می‌نویسد: 
Jih‏ يقال فى شیء قد كان ثابتاً قبل" 
يعنى: «زوال به جيزى اطلاق مى شود كه از قبل ثابت باشد.» 
براين اساس» نمی‌توان كلمةٌ باطل را در بيت لبيد به معناى معدوم دانست و از 
همین جهت. برداشت ابنعربى از حديث مزبور ناصحيح به نظر می‌رسد. 
۱۷-۳ - حدیث «رأيت ربى فى صورة الشاب» 
اين حدیت. از جمله رواياتى است که در فتوحات مكيّه مورد اشاره قرا ركرفته 
ola ele‏ را ۳بار در کناب مذکور آورده است؛ بدون انكه ما خد و سندی 
برای آن معرّفی کند. 
۱۰-۱۷۳ - بررسی منابع حدیث 
۱-طبرانی در المعجم الکبیر خود | ورده است: 
«حدثنا آبوالزنباع روح‌بن الفرج ثنا يحيى بن بكير وحدثنا آحمدبن رشدین 
ثنا یحبی‌بن سلیمان الجعفی وأحمدبن صالح قالوا ثنابن وهب آخبرنی 
عمروبن الحارث أن سعیدین أبى هلال حدثه أن مروان‌بن عنمان حدثه عن 
عمارةبن عامربن حزم الأنصارى عن أم الطفیل امرأة أبىبن کعب قالت 
سمعت رسول الله صلی الله عليه و سلم يقول رأيت ربى فى المنام فى 
صورة شاب موقر فى خضر عليه نعلان من ذهب وعلى وجهه فراش من 





۵۶/۱۱ المفردات فى غريب القرآن» ۱۲۹؛ لسان العرب‎ .١ 
۳۸۷ المفردات فى غریب القرآن,‎ ۲ 
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ذهب)۱ 
۲-همو در کتاب‌دیگر خود یعنی المعجم الاوسط می‌نویسد: 
«حدثنا عبد الرحمن بن الحسین قال حدئنا اسحاق‌بن الضیف قال حدثنا 
زيدبن السكن الجندى قال حدثنى عبداللهبن عمروبن مسلم عن أبيه عن 
عكرمة قال سئل ابن‌عباس هل رأی محمد صلى الله عليه و سلم ربه عز 
وجل قال نعم رآه فى صورة شاب بين شعر من لؤلؤ وكان قدميه فى 
خضرة) ۲ 
وى بعد از نقل اين حديث نوشته است: 
«لم يرو هذا الحدیث عن عمروبن مسلم الا ابنه. تفرد به: اسحاق‌بن 
الضيف)" 
شایان ذ کر است که محدّثان دیگری نیز حدیث مزبور را تقل tiska S‏ اما تمامی 
آنها حدیث مذکور رانه به عنوان حدیث مورد قبول‌بلکه به جهت نقد سند و متن آن 
ذكركردهاند؛ در بخش بعدی, نظرات آنها دربارُ اين حدیث خواهد آمد. 
۲۱۷۳ -بررسی اسناد حدیث 
محدّثانء دربارة سند روایاتی که نقل شد.اشکالاتی را مطرح کرده‌اند؛ از جمله 
مروان‌بن عشمان که مورد جرح آنان قرارگرفته است؛ چنانکه ابن جوزى در 
«الموضوعات» می‌نویسد: 
«قال آبوعبد الرحمن النسائی: ومن مروان حتی بصدق على [عن ] الله عزو 
جل؟ قال مهنی: سألت أحمد عن هذا الحدیث فحول وجهه عنی و قال: 
هذا حديث منکر؛ هذا رجل مجهول. عنی مروان. قال: و لا یعرف أيضا 
عمارة)۳ 





۱ المعجم الکبیه ۱۴۳/۲۵ 
۲ المعجم الاوسط ٩۳/۵‏ 
MA‏ همان 

۴ الموضوعات ۱۲۶/۱ 
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m ۰‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


يعنى: «أبوعبد الرحمن نسائى گفته است: اساساً مروان كيست که دربارۀ خداوند 
صادق باشد؟ مهنىبن يحيى مىكويد: از احمدبن حنبل دربارة اين حديث 
يرسيدم؛ احمد روى خود را از من بركرداند و كفت: اين حديث منكر است؛ اين 
مرد مجهول است؛ مراد او مروانبن عثمان بود. (مهنى يا احمدبن حنبل) بیان 
داشت: «عمارقبن عامر نیز ناشناس است.» 

همچنین. نورالدین هیثمی دربارةٌ سندی که طبرانی ذ کر کرده از قول ابن‌حبان 


آورده است: 
«قال ابن حبان انه حديث منکر لان عمارةبن عامربن حزم الأنصاری لم 
يسمع من أم الطفیل» ١‏ 


يعنى: «ابن‌حبان گفته است: «اين حديثء منكر است؛ زيرا عمارةبن عامر جيزى 
از امالطفيل نشنيده است.» 
همجنين در سند حديث دوم به احتمال قوی» مقصود از عمروبن مسلم» عمروین 
مسلم الجندى است که پاره‌ای از محذان» مانند يحيىبن معین» احمدين حنبل و 
skoke‏ را تضعفت کر ا 
افزون بر این خطیب بغدادى حدیث را از طریق نعیم‌بن حماد نقل کرده و خود به 
جرح او پرداخته؛ وى در تاريخ بغداد نوشته است: 
«سقط نعيم بن حماد عند كثير من آهل العلم بالحدیث. الا أن يحيى بن معين 
لم يكن ينسبه الى الکذب. بل كان ينسبه الى الوهم»" 
يعنى: «نعيمبن حماد در نزد بسیاری از دانشمندان علم حدیث فاقد اعتبار است؛ 
جز آنكه يحيىبن معین» نسبت دروغكويى به او نمی‌داد؛ بلكه وى را خیال‌پرداز 


می‌دانست.» 


از طرفىء ابن جوزى از ابنعدى آورده است که geo‏ حماديه جعل حديث 





۱. مجمع الزوائده ۱۷۹/۷ 
۲ میزان الاعتدال, ٩۲۸۷/۳‏ تاريخ الاسلام ۱۹۵/۸ 


۳۱۲/۱۳ ola تاريخ‎ ۳ 
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می یرواه اسه جر این اا می‌توان كفت که حديث «رأيت رسی فشن صورة 
شاب» از جهت اسناد نامعتبر است. 


۰۱۷۳ ۲ نقد و بررسی متن حدیث 
مفاد اين حدیت. در قالب عناوین زیرین قابل نقد و بررسی است: 
۱-۳۱۷۳ رد حدیث توسّط اهل بيت 22 و دانشمندان مسلمان 
در متن اين حدیث آمده است که پیامبر SEE‏ فرموده‌اند: «من پروردگارم رابه 
صورت جوانی ديدم كه دو کفش از جنس طلا به پا داشته است»؛ يا در روایتی‌دیگر 
آمده که «ياهايش در سبزه بو ده است.» شکی نیست که اين سخنء تشبیه وبلکه تجسیم 
خداوند است؛ زیرا صفات مخصوص به اجسام رابه خداوند نست داده است؛چنانکه 
اهل بيت 22 نیز این حدیث را که ناظر بر تشبیه خداوند است. رد کرده‌اند. ۲ در 
حدیثی که علی‌بن ابراهیم قمی در تفسیر خود نقل کرده. آ مده است: 
«حدثنى آبی عن أحمدبن محمدبن أبى نصر عن علی‌بن موسی الرضا اعا 
JE JE‏ لى یا مد ما الخلاف بتكم ون آضخاب مشام šoli zi‏ فی 
لزید فلت جُبلث فَِاكَ فا َحنُ بالصُورَة لِلْحَدِيثِ الذى ری آن 
رَسُولَ الله sl geste‏ ;4 فی صورة 5 شاب وقال هشام IL pel či 2 z‏ 
ral‏ تقال با اخمد ان رسو الل #7 لما أي به ی الشماء و بل 
ند EI‏ خرق لَه فى الْحُجْبٍ Je‏ سم sli o‏ من ور الْعَظَمَةٍ 
v‏ الله أن ری S polo‏ التشبيه َع هَذَا ا أحْمَدُ لا ينفح šo, dele‏ 
pa? si‏ 
يعنى: «احمدین محمد الْبَرَنْطِى مىكويد: امام ALG,‏ به من فرمود: ای احمد 
اختلاف تو با اصحاب 00 حكم در موضوع 0 جيست؟ عرض a,‏ 





۱۵۲ دفع شبه التشبيهء‎ .١ 
۱۰۲/۱ الکافی»‎ ۲ 
Psa تفسير‎ 8 
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صورت جوانى ديده است» قائل به صورت داشتن خداوند هستيم؛ حال AS]‏ 
هشامبن حكم جسمانيّت را ازخداوند نفى مىكند. امام ŽEL‏ فرمود: ای احمد. 
المنتهى رسید» برای او در حجابهاء شكافى ایجاد شد؛ مانند سوراخ سوزن؛ يس از 
نور عظمت خداوند. آنجه كه خداوند خواسته بو مشاهده كرد؛ حال آنکه مقصود 
فب فيه a‏ الم اكير SA‏ ارماك کف یا ر و 
مكشوف نمی شود كه امر عظيمى است.» 
علامه مجلسى در شرح اين حديث نوشته است که اين حديث صورت داشتن و 
حسمانیّت را از خداوند نفی کرده و مقصود از نور عظمت خداوند مشاهده عجايب 
آفرینش اوست. مؤْيّد اين سخن آن است که حضرت رضا لاإ در روایتی‌دیگر با 
استناد به آ ية dih‏ رَأى من آيات 45 الکبری» بیان داشته‌اند که پیامبر BEE‏ خداوند 
را ندیده‌بلکه نشانه‌های او را ریت کرده است. " بنابراین معلوم می‌شود که امام 
e JI‏ وهای ههام کر را ره متا ها 
داده‌اند و حدیثی را که بزنطی به آن استناد داشته, رد کرده‌اند. چنانکه دانشمند شیعی 
جهان اسلام سیّد مرتضی در رسائل خويشء اين عقیده را که مبتنی بر حديث مزبور 
است» مستلزم تجسیم خداوند دانسته وبه شدّت آن را رد کرده است. ۴ 
در ميان محدّثان سنی. گروهی همچون ابن‌قتیبه» با تسلیم در برابر ظاهر این 
حدیث. محتوای آن را پذیرفته‌اند." اما برخى ديكرء اين حدیث را رد کرده‌اند؛ برای 
نمونه» ابن جوزى ضمن رد اين حدیث. از قول ابن‌عقیل | ورده است: 
«قال ابن عقیل: هذا الحديث مقطوع بأنه کذب» * 


يعنى: «اين حديث به طور قطع و يقين دروغ است.» 





. بحارالانوار» ۳۰۷/۳ 

. نجم» ۱۸ 

. التوحید» ۱۱۱ 

. رسائل, ۱۸۸/۲ 

. تأويل مختلف الحدیث, ۲۰۳ 
. دفع شبه التشبیه ۱۵۶ 
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با توجّه به رد اين حديث توشط اهل بيت له و تصريح دانشمندان مسلمان به 


جعلی بودنش و نیز دلالت آن برتشبيه وتجسيم خداوند. می‌توان گفت که محتواى آن 
باآ موزه‌های اسلامی ناسازگار است. 


۲-۳۱۷۳ -برداشت ابن عربی از حدبث 


ابن‌عربی, قائل است که پیامبر یل خداوند را در عالم خيالء به صورت‌یک 

جوان دیده است؛ وی قائل است که عالم خيال خزانه‌ای است که در ان جمع نقیضین و 

تحقّق امر محال ممکن است و در اين عالم است که خداوند به صورگونا گون تجلی 
کرده است. وی در این باره می‌نویسد: 

لله تجل فى هذه الخزانة فى صورة طبيعية بصفات طبيعية مثل قوله تس 

ریت ربی فى صورة شاب و هو ما يراه النائم فى نومه من المعانی فى 

ze‏ المتختوشات لا الخال هذه حف أن تيد ها لین من شانه أن 

یکون جسدا و ذلك ON‏ حضرته تعطی ذلك و ما ثم فى طبقات العالم من 

یعطی الامر على ما هو عليه سوی هذه الحضرة الخيالية فانها تجمع بين 

النقیضین و فیها تظهر الحقائق على ما هى علیه... فالعالم كله هو لا هو و 

الحق الظاهر بالصورة هو لا هو فهو المحدود الذی لا يحد و المرتی الذى 

لا يرى و ما ظهر هذا الامر الا فى هذه الحضرة الخيالية فى حال النوم أو 

الغيبوبة عن ظاهر المحسوسات بأى نوع كان و هى فى النوم أتم وجودا»! 

یعنی: «خداوند دراين خزانه» به صورت طبیعی و با صفات طبیعی متجلّی است؛ 

همانند سخن پیامبر ŽEJE‏ كه فرموده: «پروردگارم را به صورت جوانی دیدم» و 

أن همان معانی است که شخص خواب. در خواب خود در قالب محسوسات 

می‌بیند؛ زيرا اين اين JUS‏ حقیقتش أن است که در آن جيز تجشد می‌یتبد که 

شأنش تجسّد نیست و اين از آن روست که حضرت خیال, اين امکان را فراهم 

می‌سازد و در هیچیک از طبقات عالم» اين امکان وجود ندارد که امور آنچنان که 


هستندء ارائه شوند؛ به جز حضرت خیال. خیال جمع بين نقیضین می‌کند و در آن» 





۱. الفتوحات» ۳۷۹/۲ 
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حقايق آنجنان كه هستند» آشکار می‌شوند... يس تمام عالم خداست و خدا نيست 

و > آشکار با صورت» خداست و خدا نيست و خداوند محدودى است که حدّى 

ندارد! و قابل ديدنى است كه ديده نمی‌شود! و اين امرء جز در اين حضرت خيال 

أشكار نمی‌شود كه يا در حال خواب روى می‌دهد و يا با پنهان شدن از ظاهر 

محسوسات به هر شكلى که باشد و این در حالت خواب وجودی تام و تمام 

دارد.» 

بايد توجّه داشت که عالم خیال درنگرش ابن‌عربی» جایگاه مهمّى دارد؛ تا بدانجا 

که می‌گوید: 

لو لا الخیال لکنا الیوم فى عدم: 

اگر خیال نبود ما اکنون در عدم بودیم»! 

در دیدگاه ابن‌عربی هستی دارای مراتب پنجگانه است که وی آنها را «حضرات 

خمس» می‌نامد. اين مراتب همچنین «تنزلات ينجكانة» ذات احدیت به سوی جهان 
آشکار یعنی جهان حس» نامیده می‌شوند که عبارتند از: ۱. تجلی ذات در صورتهای 
اعيان ثابته که همان dle‏ محانی است؛ ۲. تنزل از عالم معانی به تعیّنات روح یکه 
جهان ارواح مجرد است؛ ؟. تنزل به تعینات سی که عالم نفوس ناطقه است؛ 
۴. تنزلات مثالي متجشد ومتشکل از غير ماه که همان dle‏ مثال و در حقيقت خیال 
جهان است؛ ۵. جهان اجسام منادی» بعنی سيان حس ,وا شکاری. عالم مثال نزه 
ابن‌عربی. جهانی است حقیقی که صورتهای اشیاء در آن به گونه‌ای ميان لطافت و 
غلظت يا ميان روحانیت محض و مادیت صرف شکار می‌شوند و این همان است که 
وى آن را عالم مثال مطلق يا منفصل يا خيال مطلق يا منفصل. می‌نامد. عالم خیال یا 
مثال مطلق» حضرتی اس ت که حقايق در آن به شکلی رمزی يا نمادينآ شکارمی‌شوند. ۲ 
در دیدگاه این عربی این سخن قلط است که کسی‌بگوبد: «اين خیال فاسدی است.» چون 
در خیال هیچ خطایی راه ندارد. ؟ 





۱. همان» ۳۰۴/۱ 
.Y‏ دائرة المعارف بزرگ اسلامی ۲۶۷/۴ 
v‏ الفتوحات ۳۰۶/۱ 
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فهم سخن ابن‌عربی در اين باب منوط به درك مراتبى است كه او برای حق تعالى 
قائل است؛ در دیدگاه او خداوند در مقام ظهور به صور مختلفی در میا يد؛ اما نبايد 
ذات خدا را مقيّد به اين ظهورات دانست؛ زیرا او در مقام غيب الغیوب. از تمام اين 
امور منزه است. يس از جهتی اين ظهورات چیزی جز او نیست و از جهتی او این 
ظهورات نیست.به هر ترتیب از آن جه ت که خداوند در عالم خیال متجلی شده است» 
پیامبر ‏ كه خداوند را به صورت جوانی دیده. چیزی جز š>‏ تعالی را مشاهده 
نکرده است؛ اما در غير عالم خیال. خداوند صورت پذیر نیست؛ زيرا تنها در این عالم 
خدای صورت‌ناپذی مصوّر و مرئی می‌شود. 
۳۳-۱۷۳ -نقد و بررسی برداشت ابن‌عربی از حديث 

برداشت ابن‌عربی از این حدیت. در ذیل اين عناوین قابل نقد است: 
۱-۳-۳-۱۷-۳ -عدم استناد به تصوص دینی در اثبات عالم خیال 

چنانکه اشاره شد عالم خيال درنگرشهای ابنعربى نقش مهمی ایفا می‌کند؛ وى 
قائل است هر که عالم خیال را نشناسد. بويى از معرفت نبرده است " سؤال این است که 
در کدام نض دینی آمده که خداوند در عالم خیال به اشکال گونا گون متحلی است؟ 
خطاناپذیری آن از کجا اثبات شده است؟ اگر در این زمینه jaj‏ روشنی وجود 
می‌داشت. حتماً مورد استناد این عربی قرار می‌گرفت؛ اما وی جنين نصّى را ارائه نکرده 
است. 

به نظر می‌رسد که مطرح كردن اين عالم» با چنان ویزگی هایی از جانب او 
راهكارى برای حل اشکالاتی باشد که در اعتقادات صوفیّه وجود دارد؛ زیرا ابن‌عربی» 
مهمترین خصيصة اين عالم را جمع نقیضین و امکان وقوع امر محال در آن دانسته 


۲ 





۳۱۱/۲ الفتوحات»‎ .١ 
۳۷۹/۲ همان,‎ .۲ 
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vo ori Ver‏ -تأکید اهل بيت ی بر عدم تخيّل ذات خداوند 
ابن‌عربی قائل است که هر ا نجه در عالم خيال دربارة خداوند. تخيّل می‌شود. حق 
است؛ زيرا آن خیال» تجلی خداست؛ حال آنکه در موزههاى اهل بيت 8, تصريح 
شده که تخيّل و تصوّر خداوند راهى به حقيقت ندارد؛بلكه منجر به تشبيه خداوند و 
نفى توحيد می‌شود؛ چنانکه اميرالمؤمنين على ا در آغاز خطبه‌ای که بعد از رحلت 
پیامبرا کرم تک در مدینه بیان کرده‌اند. به اين موضوع اشاره داشته‌اند: 
«الْحَمْدُ له اذی من الَْوْهَام اَن نكال الا زخو ده و حض الفول أن سكل 
ذَانَهُ لامْتتاعها من الشَّبّه و التَشَاكُل) ١‏ 
يعنى: «سپاس از آن خدايى است كه وهمها را تنها قادر به تصديق بودنش كرده و 
از ایتکه يه معرقة أو due‏ نازدافته وخرذها را از که دات اورا در فيال آوزند 
در يرده داشته است؛ زيرا خداوند از همانندى و هم شكلى با مخلوقاتش به دور 
است.» 
بنابراين» بر خلاف‌نگرش ابن‌عربی نمی‌توان بر تخیّلات اشخاص دربارة خداوند 
صحّهكذارد. 
۳-۳-۳-۱۷-۳-خطاپذیری تخيّل 
ابن‌عربی مدّعى اس ت که هيج خطايى در تخيّل راه ندارد وازاينرو نمی‌توان گفت: 
«فلان خیال. خیال فاسدی است»؛ حال آنکه در قرآن کریم به خیال ناصحیح اشاره 
شده است؛چنانکه دربارةٌ سحر ساحرانی که برای رقابت با موسی لا مده است: «فاذا 
sl JE ae: >‏ من سخرهم نها تسعی» " یعنی: «در اين هنكام طنابها و 
عصاهاى انان بر اثر سحرشان چنان به نظر می‌رسید که حركت مىكند» دراينايه 
كلمة «يخيّل» به کار رفته که از «خبال» است و همچنانکه در تفسير آنآ مده خیال 
حرکت كردن آن طنابها ناصحیح بوده است. " بنابراین ممکن است که خیال, ناصحیح 





۷۳ الکافی, ۱۸/۸؛ التوحید»‎ .١ 
ab أيه ۶۶ سورةٌ‎ ۲ 
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باشد. 
ŠI‏ نقدهاى فوق را در كنار تعارض نظرية وحدت وجود وموجود باآیات و 


روایات قرار دهيم؛ رويكرد ابنعربى در قبال اين حدیث با چالش‌های si>‏ مواجه 


خواهد شد. 


١8-7‏ - حديث oh‏ الله ضرب بيده بين كتفى فوجدت برد أنامله بين ثديى» 
ابن‌عربی آن را دو بار در فتوحات ذ كركرده؛ برای اين حديث نيز مآ خذ و سندی برای 
آن معرّفی‌نکرده است. 
۱-۱۸-۲۳ -بررسی منابع حدیث 

اين حدیث در منابع روایی اسلامی نقل شده که به‌تفکیک دو مذهب از این قرار 


است: 


۱-۱-۱۸-۳منابع شیعی 
حدیث مورد نظر در منابع شیعی» » تنها در تفسیر قمی آمده است که سند و متن آن از 
اين قرار است: 
«حدثنی خالد عن الحسن‌بن محبوب عن محمدبن يسار [سيار] عن مالك 
الاسدی عن اسماعیل الجعفی قال كنت فى المسجد الحرام قاعدا و 
آپوجمفر فاخ فرفع ر ا فنظر الى السماء مرة و الى الکعبة مرة ثم 
قال: سْبْحانَ اذى أشرى بعبّده لیا من الْمَسْجِدٍ الحرام إلى الْمَمْجِدِ 
casi‏ و كرر ذلك ثلاث مرات ثم التفت الى فقال: ا یقولون أهل 
العراق فى هذه الاية يا عراقى قلت يقولون أسرى به من المسجد الحرام 
الى البيت المقدس فقال: لا ليس كما يقولون. و لكنه أسرى به من هذه الى 
هذه و أشار بيده الى السماء و قال ما بينهما حرم. قال فلما انتهی به الى 
سدرة المنتهى تخلف عنه جبرئيل فقال رسول الله : يا جبرئيل فى هذا 
الموضع تخذلنى فقال تقدم أمامك فو الله لقد بلغت مبلغا لم يبلغه أحد من 
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خلق اله قبلك فرأيت من نور ربى و حال بينى و بينه السبخة [التسبيحة]. 
قلت: و ما السبخة جعلت فداك فأومى بوجهه الى الارض و أومى بيده الى 
السماء و هو يقول خلال ری ثلاث مرات: قال يا محمد قلت: لبيك ا 
رب قال فيم اختصم الملا الأعلى قال قلت سبحانك لا علم لى الا ما 
علمتنى قال فوضع يده أى يد القدرة بين ثدیی فوجدت بردها بين كتفى 
قال فلم يسألنى عما مضى و لاعما بقى الاعلمته قال: يا محمد فيم اختصم 
المالأعلى قال قلت: يا رب فى الدرجات و الكفارات و الحسنات فقال: يا 
محمد قد انقضت نبوتك و انقطع أكلك فمن وصيك فقلت يا رب قد 
بلوت خلقك فلم أر من خلقك أحدا أطوع لى من على فقال و لى يا محمد 
فقلت يا رب انى قد بلوت خلقك فلم أر فى خلقك أحدا أشد حباً لى من 
علی‌بن أبى طالب نب قال: و لى يا محمد فبشره بأنه راية الهدی و امام 
أوليائى و نور لمن أطاعنى و الكلمة التى ألزمتها المتقین. من أحبه فقد 
أحبنى و من أبغضه فقد أبغضنى» مع ما أنى أخصه بما لم أخص به أحداً. 
فقلت يا رب أخى و صاحبی و وزيرى و وارثی. فقال انه أمر قد سبق أنه 
مبتلى و مبتلى به مع ما أنى قد نحلته و نحلته و نحلته و نحلته أربعة أشياء 


عقدها بيده و لا يفصح بها عقدها»! 
۲-۱-۱۸-۳ -منابع سنّى 


اين حدیث. در منابع کهن اهل سنّت JB‏ شده است که به ترتیب قدمت از این قرار 
است: 
۱-عبدالرزاق صنعانی در کتاب تفسیر القرآن خود آورده است: 
«عن معمر عن أيوب عن آبی قلابة عن ابن عباس أن النبى صلی الله عليه و 
سلم قال أتانى آت الليلة فى أحسن صورة أحسبه قال يعنى فى المنام فقال 
يا محمد هل تدرى فيم يختصم الم الاعلى قال النبى صلى الله عليه و سلم 
قلت لا قال النبى صلی الله عليه و سلم فوضع يده بين كتفى فوجدت بردها 





۲۴۴/۲ تفسير قمی»‎ .١ 
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فصل سوم: ارزيابى روايات 8 ۳۰۹ 
بين ثدیی أو قال نحرى فعلمت ما فى السماوات و ما فى الأرض ثم قال يا 
محمد هل تدرى فيم يختصم الملا الأعلى قال قلت نعم يختصمون فى 
الكفارات و الدرجات و الكفارات المكث فى المساجد بعد الصلوات و 
المشى على الأقدام الى الجماعات و اسباغ الوضوء فى المكاره و انتظار 
الصلاة بعد الصلاة و من فعل ذلك عاش بخير و مات بخير و كان من 
خطيئته كيوم ولدته أمه و قال يا محمد اذا صليت فقل اللهم انى أسألك 
الخيرات و ترك المنكرات وحب المساكين و اذا أردت بعبادك فتنة أن 
تقبضنى اليك غير مفتون و الدرجات بذل الطعام و افشاء السلام و الصلاة 
بالليل و الناس نيام». ' 

؟-در مسند احمدين حنبل آ مده است: 
«حدثنا عبدالله حدثنى أبى ثنا أبوعامر ثنا زهیربن محمد عن يزيدبن يزيد 
يعنى ابن جابر عن خالدبن اللجلاج عن عبد الرحمنبن عائش عن بعض 
أصحاب النبى صلى الله عليه و سلم ان رسول الله صلى الله عليه خرج علیهم 
ذات غداة و هو طيب النفس مسفرالوجه أو مشرق الوجه فقلنا يا رسول الله 
انا نراك طيب النفس مسفرالوجه أو مشرق الوجه فقال و ما يمنعنى و أتانى 
ربى عز و جل الليلة فى أحسن صورة قال يا محمد قلت لبيك ربى و 
سعديك قال فيم يختصم الملا الاعلى قلت لا أدرى أى رب قال ذلك 
مرتين أو ثلاثا قال فوضع كفيه بين كنفى فوجدت بردها بين ثدیی حتى 
تجلى لى ما فى السماوات و ما فى الأرض ثم تلا هذه الآية و كذلك نرى 
ابراهيم ملكوت السماوات و الأرض و ليكون من الموقنين ثم قال يا 
محمد فيم يختصم الملا الاعلى قال قلت فى الكفارات قال و ما الكفارات 
قلت المشى على الاقدام الى الجماعات و الجلوس فى المسجد خلاف 
الصلوات و ابلاغ الوضوء فى المكاره قال من فعل ذلك عاش بخير و كان 
من خطيئته كيوم ولدته أمه و من الدرجات طيب الكلام و بذل السلام و 





۱۶۹/۳ تفسير القرآن»‎ .١ 


www.ebnearabi.com 


m ۶۰‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


اطعام الطعام و الصلاة بالليل و الناس نيام قال يا محمد اذا صليت فقل 
اللهم انى أسألك الطيبات و ترك المنكرات وحب المساكين و ان تثوب 
على و اذا أردت فتنة فى الناس فتوفنی غير مفتون».۱ 

۳-دارمی (م ۲۵۵ ق) در سنن خويش مىنويسد: 
«أخبرنا محمدبن المبارك حدثنى أبوالوليد حدثنى أبى عن جابر عن 
خالدبن اللجلاج و سأله مكحول ان يحدثه قال سمعت عبد الرحمن‌بن 
عائش يقول سمعت رسول الله صلی الله عليه و سلم يقول رأيت ربى فى 
أحسن صورة قال فيم يختصم الملا الا على فقلت أنت اعلم يا رب قال 
> لبن كت خی سارت يريا ين a‏ تملكت ما فی انسیا وا و 
ار ا a‏ راهم ماكو انجمارات ورن و لبكود 
من الموقنین»" 

؟-ابوعيسى ترمذى مىكويد: 
«حدثنا محمدبن بشار آخبرنا معاذبن هشام حدثنى أبى عن قتادة عن أبى 
قلابة عن خالدبن اللجلاج عن ابنعباس أن النبى صلى الله عليه و سلم قال 
أتانى ربى فى أحسن صورة فقال يا محمد. فقلت لبيك ربى وسعديك. قال 
فيم يختصم الملا الاعلى؟ قلت رب لا أدرى. فوضع يده بين كتفى حتى 
وجدت بردها بين ثديى فعلمت ما بين المشرق والمغرب. فقال يا محمد. 
فقلت لبيك و سعديك. قال فيم یختصم الملا الاعلی؟ قلت فى الدرحات 
و الكفارات» وفى نقل الاقدام الى الجمعات واسباغ الوضوء فى 
المکروهات. وانتظار الصلاة بعد الصلاة. ومن يحافظ عليهن عاش بخير 
ومات بخير و كان من ذنوبه کیوم ولدته أمه)" 


تردق ينعد لتقل انه A OR‏ 





۶۶۱۴ المسند ابن‌حنبل»‎ .١ 
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هذا حديث حسن 2 ¿ هذا الوجه»١‏ 
۱ پت جسن عريب من ۱ 

همو حدیث را با این سند و متن نيز نقل کرده: 
«حدئنا محمدین بشار حدئنا معاذبن هانی آبوهانی السکری حدئنا 
جهضمبن عبدالله عن یحبی‌بن آبی کثیر عن زیدین سلام عن آبی سلام عن 
عبد البحمنبن عائش الخضرمى أنه حدثه عن مالك‌بن یخامر السکسکی 
عن معاذبن جبل قال أحتبس عنا رسول الله صلى الله عليه و سلم ذات غداة 
من صلاة الصبح حتى كدنا نتراءى عين الشمس فخرج سريعا فثوب 
بالصلاة فصلی رسول الله صلی الله عليه و سلم و تجوز فى صلاته. فلما 
سلم دعا بصوته فقال لنا على مصافكم كما آنتم ثم انفتل الينا فقال أما انى 
سأحدثكم ما حبسنى عنكم الغداة أنى قمت من الليل فتوضأت فصليت ما 
قدر لی فنعست فى صلاتى فاستثقلت فاذا أنا بربى تبارك وتعالی فى أحسن 
صورة فقال يا محمد. قلت رب لبيك. قال فيم يختصم الملا الاعلى؟ قلت 
لا أدرى رب قالها ثلاثاء قال فرأيته وضع كفه بين كتفى. قد وجدت برد 
أنامله بين ثديى فتجلی لی كل شی وعوفت فقال يا محمد. قلت لبيك رب. 
قال فيم يختصم الملا الاعلى؟ قلت فى الکفارات. قال ما هن؟ قلت مشى 
الاقدام الى الحماعات. والجلوس فىالمساجد بعد الصلاة. واسباع 
الوضوء فى المكروهات قال ثم فيم؟ قلت اطعام الطعام. ولين الكلام؛ و 
الصلاة بالليل و الناس نيام. قال سل. قلت اللهم انى أسألك فعل الخيرات. 
وترك المنكرات. وجب المساكين. وأن تغفر لى وترحمنى. واذا أردت فتنة 
فى قوم فتوفنى غير مفتون. و أسألك حبك وحب من يحبك وحب عمل 
يقرب الى حبك. قال رسول الله صلى الله عليه و سلم انها حق فادرسوها ثم 
تعلموها» 
وى بعد از نقل اين حدیث می‌نویسد: 


lia)‏ حديث حسن صحيح. سألت محمدین اسماعیل عن هذا الحديث 





.١‏ همان 
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الرحمن ابن يزيدبن جابر قال حدثنا خالدبن اللجلاج حدئنی عبد الرحمن 
ابن العایش الحضرمی قال قال رسول الله صلی الله عليه و سلم فذکر الحدیث 
وهذا غير محفوظ. هکذا ذکر الولید فى حدیثه عن عبد الرحمن‌بن عايش 
قال سمعت رسول الله صلی الله عليه و سلم. و روی بشربن بكر عن عبد 
الرحمن‌بن يزيدبن جابر هذا الحديث بهذا الاسناد عن عبد الرحمن‌بن 
عایش عن النبی صلی الله عليه وسلم. و هذا أصح و عبد الرحمن‌بن عايش 
7 ۱ 
لم یسمع من النبی صلی الله عليه و سلم» 


۱۸۰۳ ۲ بررسى اسناد 


۱۸-۳ ۱-۲-سند منبع شیعی 
چنانکه اشاره شد اين حدیث در ميان کنب شیعه تنها در تفسیر قمی نقل شده که 


سندآن از این قرار است: 
«حد ثنی خالد عن الحسنبن محبوب عن محمدبن يسارعن مالك الأسدى 
عن اسماعیل الحعفی» 


دربارة حسن‌بن محبوب و اسماعیل جعفی توثیقاتی در کتب رجال به چشم 
می‌خورد " و اسماعیل‌ین جابر الحعفی " چنانجه مالک اسدی» همان ابومالک اسدی 
باشد " اگرچه توثیقی دربارة او وجود ندارد؛ اما پاره‌ای از محقّقانء او را مدح 
كردهاند.* با این وجود. رجالیون متقدّم از محمدبن یسار يا محمّدين سیا رذ کری به 


ميان نیاورده‌اند؛ بتابراین سند اين حدیت» مجهول است و نمی‌توان آن را در شمار 





. همان» ۴۸ 

. نک: الفهرست طوسیء ٩۶‏ 

. معجم رجال الحدیث» ۲۱/۴ 

. چنانکه آيت الله خویی بیان داشته است (نک: معجم رجال الحدیث ۱۵۹/۱۵) 
. مستدرکات علم رجال الحدیث» ۴۴۵/۸ 

. معجم رجال الحدیث, ۵۳/۱۹ 
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روايات صحيح محسوب کرد. 
۲۲-۱۸-۳۲ -اسناد منابع سی 
در منابع سنی, اين حديث از طریق ابن‌عباس معاذبن جبل و عبد الرحمن‌بن عائش 
از پیامبر ی نقل شده است؛ سندی که ابن حنبل برای اين حدیث ذ ک رکرده, دچار این 
اشکال است که معلوم نیست عبد الرحمن‌بن عائش» حدیث را ازكداميك از صحابة 
پیامبر BEE‏ شنیده است. سند سنن دارمی نیز دچار این ضعف است که در آن 
عبدالرحمنين عائ شكفته است:«سمعت رسول هت حال‌آنکه او پیامبر pen‏ 
را درک نكرده است.! ترمذی یکی از اسناد حديث راكه خود در سنن خويش ذ کر 
کرده» غریب می‌داند؛ اما دربارة سنددیگر حدیث «محمدبن بشار از معاذبن هانی 
آبوهانیا لسکری از جهضم‌بن عبدالله از یحیی‌بن أبىكثير از زيدبن سلام از آبی‌سلام از 
عبد الرحمزبن عاتش الخضرمی از مالک بن یخامرالسکسکی از معاذبن جبل» نوشته 
استکه: «اين حديث صحیح است» "با این حالء | كثر محدّ ثان سنیء صخت اين حدیث 
رانيذيرفتهاند؛ چنانکه ذهبی در سير اعلام النبلاء دربارة آن گفته است: 
«هو خبر منکر, نسأل الله السلامة فى الدین. فلا هو على شرط البخاری و لا 
مسلم و رواته و ان کانوا غير متهمین فما هم بمعصومین من الخطأ و 
النسیان»۳ 


یعنی: «اين حدیث. حدیث منکر است؛ از خداوند سلامت در دين را می‌خواهیم؛ 
اين روايت براساس شروط بخاری و مسلم» صحیح نیست و اگرچه راویان آن 
متهم به دروغگویی نيستندء اما معصوم از خطا و اشتباه هم نیستند.» 
اين سخن ذهبی حا کی از آن اس ت که وی حدیث مورد نظر را صحیح نمی‌دانسته وبا 
مسامحه ان را به دخل و تصرف غير عمدی راویان نسبت داده است.» حسن السقاف» 


حدیث پژوه معصر اهل سنت. در حواشی خود بر کتاب دفع شبه التشبیه ابن جوزىء 





۴۸ همان‎ .Y 
۱۱۳/۱۰ سیر اعلام النبلا»‎ ۳ 
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آراء يارهاى ديكر از بزركان حديثى اهل سنت را در تضعيف اين حديث ذك ركرده 
است؛ از آن جمله از بيهقى آورده است که به ضعف تمام طرق اين حدیث. تصريح 
كرده است. همجنين به اقوالى از دار قطنی ابن خزیمه ابن جوزی» ابن حجر و سيوطى 
درتصريح به ضعف اسناد اين حديث اشاره کرده است؛ مهمتراينكه سيوطى اين 
حدیث را در شمار روایات موضوعة کتاب خود. اللالی المصنوعة, آورده است.! وی 
دربارةاينكه ترمذی‌یکی از اسناد حدیث را صحیح دانسته. می‌گوید: 
«میان محذثان مشهور است که ترمذی در صحیح دانستن روایات تساهل 
Nuša‏ 
باتوجّه به مسائل مذكورء مىتوا نكف که جمهور محدّثان اهل سنّتءاين حديث 
را صحيح نمی‌دانند؛بلکه پاره‌ای از آنهاء ان را جعلى و موضوع قلمدادكردهاند. 
۰۱۸-۳ ۲ -نقد و بررسى متن حديث 
مقايسة حدیثی که در تفسیر قمی نقل شده‌با روایات منابع سئى حا کی از تفاوتهایی 
در متن حدیث است که مهمترین انها عبارتند از: 
أحسن صورة: پروردگارم را در بهترین صورت دیدم» حال آنکه در حديث تفسیر 
قمی که ناقل آن امام باقر ŽEL‏ است» چنین چیزی ذکر نشده است. 
۲ در حديث شیعی» دست خداوند به قدرت او تفسیر شده؛ حال آنکه در روایات 
سنّی چنین چیزی نیامده است. 
۳ در انتهای حدیث شیعی آمده است که خداوند وصایت و امامت علی‌بن ابی 
طالب ا را به نبي BE, SI‏ اعلام oo S‏ است؛ اما در احادیث سنّى اين اعلام 
ذكر نشده است. 
صرف نظر از این اختلافات. ميان حديث شيعى و روايات سنی. وجه مشتركى 
هست که ترجمة أن از این قرار است: 





۲۸۶ حواشی دفع شبه التشبیه»‎ .١ 
همان‎ ۲ 
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«خداوند در معراج به پیامبراکرم PETE‏ فرمود: ای محمد! آيا می‌دانی که ملا 
اعلی (و فرشتگان عالم بالا) دربارة جه چیزبا یکدیگر مخاصمه می‌کنند؟ 
پیامیر SES‏ پاسخ ob‏ خذایا مناهی تو؛ مرا جز آنجه تو اموعد دانشی تیست؛ 
آنگاه خداوند دست قدرت خود را روی سینه k)‏ ميان دو كتف) من نهاد؛ به 
طوری که من سردی sl‏ را حس کردم و از همه چیزآگاهی يافتم. آنگاه پرسید: 
ای محمّد! آيا می‌دانی Me‏ اعلى (و فرشتگان عالم بالا) دربارة جه چیزبا یکدیگر 

کفارات و کارهای نیک» 
وفق اين حدیث. خداوند با دست قدرت خود پیامبر SEST‏ رابه تمام اسرار 
آفرینش | كاه ساخته است؛ نچه که در این حدیث محل سؤال واقع می‌شود این اس که 
مقصود ازاينكه خداوند. دست خود را بر سینه يا ميان دو كتف پیامبر SEBE‏ نهاده و 
ابشان سردی‌آن را احساس کرده است. چیست؟ دانشمندان مسلمان توضیحاتی دراین 
زمینه داده‌اند؛ در ا ثار شیعی» علامه محلسی و علامه طباطبایی وحهی برای آن ذكر 
کرده‌اند؛ امّا پاره‌ای از محذثان سنّى اين نسبت را به خداوند برنتافته‌اند و گروهی 


دیگر آن را پذیرفته و به تأویلش پرداخته‌اند. در ادامه اين نظرات رابه‌ته کیک 


مطرح می‌کنيم: 


۲۱۸-۳ -۱-نظرات دانشمندان دربارة متن حدیت 


۱-۱-۳-۱۸-۳ -دیدگاه دانشمندان شیعی 

چنانکه ملاحظه شد. حدیثی که در تفسیر قمی نقل شده تفاوتهایی با روایات sa‏ 
دارد؛ اين تفاوتها چنان است که حدیث شیعی را دچار ابهامات کمتری نسبت به 
روایات سنی کرده است؛ زیرا در حدیث شبعی» دیدن صورت خداوند توشط 
پیامبر SEE‏ مطرح نشده است؛ همچنین دست خداوند. در خود حدیت. به قدرت او 
معنا شده است. اما موضوعی که دانشمندان شیعی به تأويل آن پرداخته اند قرا رگرفتن 
دست قدرت الهی بر سینه پیامبر 26 و حس سردی أن توشط آن حضرت است. 


علامه محلسی دريارة این دو تعبیر نوشته است: 
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«وضع اليد كناية عن غاية اللطف و الرحمة و افاضة العلوم و المعارف على 

در الا شرف و الرو غو ziji‏ اون 

يعنى: «قرار دادن دست. كنايه از نهايت لطف و رحمت و افاضة علوم و معارف بر 

براساس اين وجه» دو تعبير «وضع يد» و «حس سردی ن» تعابیریکنایه | ميزاست. 

علامه طباطبايى نيز در تبیینی شبيه به آنچه مجلسى بیان کر ده» مىنويسد: 

«قوله: فوضع يده بين ثديى كناية عن الرحمة الالهية و محصله نزول العلم 

من لدنه تعالى على قلبه بحيث يزيل كل ريب و شك»۲ 

يعنى: «اين سخن بيامبر BEE‏ كه خداوند دستش را روى سينة من نهاد كنيه از 

رحمت الهى است که حاصل أنء نزول علم از جانب خداى متعال بر قلب مبارک 

پیامبر SEE‏ است؛ آنجنان كه هر شك و ترديدى را از بين می‌برد.» 


5 


۲-۱-۳۱۸۳ -دیدگاه دانشمندان سنى 

ابن جوزی تردیدهایی در سند ومتن اين حدیث مطرح کرده است که پیشتر به 
اشکالات سندی او اشاره شد؛ اما او دربارهٌ متن حدیث چنداشکال را وارد کرده است: 
او لاختلاف در متن؛چنانکه در حدیث آمده اس تکه کسی به نزد پیامبر تس آمده و 
در حدیثی آمده که پیامبر BEE‏ خداوند را در بهترین صورت دیده است. دوم. اطلاق 
صورت به خداوند است و سومین اشکال به نسبت دادن دست. با اوصافی چون سرد 
بودن» به خداوند است؛ او در این‌باره نوشته است: 

«ان البرد عرض. لا يجوز أن ينسب الى الله تعالی» ۲ 

يعنى: «سردی» امری عارضى است كه جايز نيست به خداوند نسبت داده شود.» 


بااين حال او ازكسانى چون ابویعلی نام مىبردكه به تأويل اين حديث پرداخته‌اند 





۳۷۴/۱۸ بحارالانوارء‎ .١ 


۲. المیزان» ۲۱/۱۳ 
۳. دفع شبه التشبيهء ۱۵۱ 
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و «احسن صورة» را به «احسن موضع» تأويلكردهاند.! جنانكه از حديث پژوهان 
معاصر اهل سنت حسن السقاف دزيارة حدیث مورد نظر نوشته است: 
«هناك ألفاظ منکرة فى متن الحدیث تؤكد وضعه منها اثبات الصورة لله 
تعالی و کذلك اثبات الکف له سبحانه و تعالی عن ذلك و آنها بقدر ما بين 
کتفی سیدنا رسول الله صلی الله عليه و سلم» ۲ 
یعنی: «در متن حدیت. الفاظ نامتعارفی وجود دارد که احتمال جعلی بودن حديث 
را تقویت می‌کند؛ از جمله اثبات صورت برای خداوند و همچنین اثبات دست 
خداى متعال از چنین نسبتی منژه است.» 
۳-۱-۳-۱۸-۳-جمع بندی 
با توجّه به ضعف سندی اين حدیث از طرفی و امور نامتعارفی که در متن آنآ مده 
است» اكر نخواهيم آن را در شمار روایات موضوعه قرار دهیم. چاره‌ای جز تأویل آن 
نخواهیم داشت؛ با این توضیح که تأويل حدیث شیعی راهی هموارتر پیش رو دارد. به 
نظر می‌رسد که بهترین وجهی که برای قبول آن می‌توان مطرح کرد آن است که تحابیر 
حدیث راکنایه ‏ میز بدانیم؛ چنانکه در توضیحات علامه مجلسی و علامه طباطبایی 


بدان اشاره شده است. 


۲-۳-۱۸-۳-برداشت ابن عربی از حدیث 

ابن‌عربی اين حديث را به گونه‌ای مورد استفاده قرار داده که ناظر بر عقیدهٌ وحدت 
وجود و عینیّت پیامبر علض و خداونداست؛ شاهد این سخن آن است که همراه باذ کر 
اين حديثء 1 یه‌ای را دربارة پیامبر اس مطرح کرده که مربوط به حق تعالی است. او 
در فتوحات می‌نویسد: 


«... الى أن وصل زمان نشأة الجسم الطاهر محمد صلی الله عليه و سلم 





۱ همان 
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فظهر مثل الشمس الباهرة فاندرج كل نور فى نوره الساطع و غاب كل 
حكم فى حكمه و انقادت جميع الشرائع اليه و ظهرت سيادته التى كانت 
باطنة «فْهُوَ الأول ولاف ر و الظَاهِرٌ وَالْبِاطِنٌ و هو JS‏ شیم ء علیم» فانه قال 
«آوتیت جوامع الکلم» و قال عن ربه «ضرب بيده بين کتفی فوحدت برد 
آنامله بين ثدیی فعلمت علم الاولین و الاخرین» فحصل له التخلق و 
السب الالهی من قوله تعالى عن نفسه هر لول و ار و الظاهِرٌوَلْباطِنٌ 
و هو کل بوعل و سامت a‏ الآبة فى سورة الحدید الذي فيه باش 
شدید و (sta‏ لاس فلذلك بعث بالسیف و أرسل يق للمالمین)۱ 
یعنی: «[در هر زمانی خلیفه‌ای از نسل Et pol‏ بر روی زمین بود) تا اينكه اين 
شاه تما وجوخ بای خضرت مق SE‏ سيد رين آومانند كورقيد 
درخشان» آشکار شد و هر نوری داخل در نور تابان او گردید و تمام احکام. در 
احکام اومخفی شد" و تمام شرایع در برابر شریعت او تسلیم شدند و آقايي او که 
پنهان بود. آشکار گردید؛ يس اوست اوّل و آخر و ظاهر و باطن و او به هر چیزی 
آگاه است و اوست که فرموده: «جوامع الكل" به من داده شده» و فرمود: 
«خداوند با دستش به ميان دو كتف من زد و من سردى انكشتانش را ميان سينه 
هايم احساس كردم؛ يس داناى به علوم اولين و آخرين شدم.» يس بدين كونه. 
تخلق و نسبت الهى برای او حاصل شد؛ از آن رو كه در سخن خداى متعال» 
دربارة خودشء آمده است: «او اول و آخر و ظاهر و باطن و او به هر جيزى أكاه 
است» و این آیه در سورةٌ حديد آمده که در آن نيرويى شديد و منافعى برای مردم 
است؛ از همین رو ييامبر SEE‏ هم با شمشير مبعوث شد و هم به عنوان رحمتى 
براى جهانيان ارسال شد.» 
جنانكه ملاحظه می‌شود. ابنعربىء آي سوم سورة حديد راكه دربارة خداى 
متعال است. وصف بيامبر GE‏ نيز می‌داند. او بين عبارت «فعلمت علم الأولين و 





۱۳۷/۱ الفتوحات‎ A 


ات a EN A REN‏ لاي تم 
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فصل سوم: ارزیابی روایات m‏ ۳۱۹ 
الآخرين» و هو الأول و الآخِرٌ و žali‏ وَالْباطِنٌ و هو بل شیم عَلِيمٌ) ارتباط برقرار 
كرده و سورةٌ حديد راكه این يه در آن آمده است. با اوصاف پیامبر ۶ SEE‏ منطبق 
می‌داند. 

۲۲-۱۸۳ -نقد برداشت ابن عربی از حديث 
روایی این حدیث به صورتی که ابنعربى نقل کرده. بافت نشد؛ زیرا در نقل او مده 
است که پیامبر SEE‏ گفته‌اند : «فعلمت علم الأولين و الاخرین»؛ حال آنکه دن كت 
روتء ا le‏ آم ات قلعت ما شي السماوات و جا فى ا ری و تا 
«فعلمتٌ ما پین المشرق و المغرب» و مشخص نیست که ابن‌عربی» این حدیث را با این 
متنء ازكجا اخذ کرده است؛ بعید نيس ت که او دراين حدیث. دست به نقل به معنی زده 
باشد؛ اما در نقد برداشت او از این حدیث بایدگفت که دلالت یه سوم سورة حدید بر 
اوصافی از خداوند است که در هیچ مخلوقی یافت نمی‌شود؛ چنانکه پیشتر ذ نيز اشاره 
کردیم» اهل بيت له اول بودن خداوند رابه قدیم بودن ای | خر بودن او رابه 
زوالناپذیری و عدم تحولش, ظاهر بودن او را بر قهر و غلبة اوبر هر چیز و باطن 
LEA LEA,‏ ل O A‏ 
فو اون متها ro‏ نمضن واناد ين اوصاف رابا علم پیامبر SEE‏ 
ا ا 
KRE 7 NE‏ 
يعنى: «بگو: پروردگارا علم مرا زياد كن.» 
اين سخن که علم يبامبر SETE‏ همان علم خداوند وبا همان شمولش است. با این 
واک ا مار aa‏ ورن موز همان eb‏ 
که خداوند برهرچیزی دارد هو بل شیم عَلِيمٌ) برای پیامب ره 3 ثابت است و 





۱. الکافی» ۱۱۵/۱ و۱۲۲؛ التوحید» ۱۸۹ 
۲ آية ۱۱۴ سورةٌ ab‏ 
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ديكر وجهى برای اين دعا DD‏ ;3 عِلما ) باقى نمی‌ماند. 
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V... 


نتايج 


از مجموع مباحث ييشينء نتايج زیر به دست میا يد: 

١-با‏ توجّه به اجازات عامه‌ای که ابن عربی از اساتيد مختلف علم حديث دريافت 
كرده و نیزبه کارگیری اصطلاحات تخصصي علم الحدیثی در برخورد باروايات» توان 
اين نتيجه رابه دست وردكه وی | شنایی کافی با حديث و سنّت داشته است. 

۲-رویکرد ابن‌عربی به احادیث با توخه به موضوع آنء متفاوت بوده است؛ 
چنانکه در طرح موضوعات فقهی» منابع و اسناد روایات را مورد بررسی قرار داده 
است؛ اما دربيان موضوعات اعتقادی بیشتر از هر جيزء به کشف و شهود نظر داشته و 
استثنای دو سه مورد.هیچگاه مآ خذ و اسناد روایات اعتقادی را ذ کرنکرده است؛ 
افزون‌اینکه پاره‌ای از احادیث اعتقادی» با علم به جعلی بودنشان, تنها به جهت آنکه 
مؤيّدى برای‌مکاشفات عرفانی بو ده دهها بار مورد استشهاد وی قرارگرفته است. 

۳« کشف و شهود عرفانی». «موافقت با اصو ل» Šala‏ با یات و روایات». 
مهمترین ملا کهای ارزیابی احادیث در فتوحات مكيّةٌ ابن‌عربی است. 

۴-نحوه مواجهة این عربی با احادیت مربوط به اعتقادات از ابعاد مختلفی قابل 
تأمّل است؛ از جملهاينكه با توجّه به آموزه‌های اسلامی» در لزوم‌تمشک به آیات و 
روایات. هیچ تفاوتی ميان موضوعات دینی و جود ندارد؛ بر این اساس برخورد دوكانة 
أبنعربى با روایات فقهی و اعتقادی توجیه‌پذیر نیست. 
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وجود داردكه یکی از مهمترين شواهد آن اختلافات صاحبان غير معصوم كشف و 
شهود است؛ بنابراين نمىتوان مكاشفات عرفانى را به عنوان مبنایی مطمئن برای 
شناخت و بیان موضوعات اعتقادى قرار داد. علاوه بر این شواهدی هست که بر 
نا کارا مدی کشف و شهود در تشخیص صحت و سقم احادیث دلالت می‌کند. 

۶-پاره‌ای از احادیثی که ابن عربی در باب توحید مورد استشهاد قرار داده, در منابع 
روایی شیعی و سنّى نقل شده است که عبارتند از احاديث:«انْ الله خلق pol‏ على 
صورته). «من عرف نفسه فقد عرف ریه». «قرب نوافل». «کان الله ولا شیء معه». 
«ینزل ربنا كل ليلة الى سماء الدنیا» čb‏ الله یفرح بتوبة عبده». Ob)‏ الله ضرب بيده بين 
کتفی»؛ با اين توضیح که اهل بيت ا مخاطبان خويش را متذگر تقطیع حدیث ob‏ 
لله خلق آدم على صورته» کرده‌اند. همچنین حديث «ینزل ربنا کل ليلة الی سماء 
الدنيا» در منابع شیعی به صورت ِن الله تَبَارَكَ و تعالی یل Slo‏ الی السَّمَاء ان کل 
یله نقل شده که حا کی از نزول‌فرشتگان در ثلث پایانی شب است؛ نه نزول خداوند. 
حدیث «ان الله ضرب بيده بين کتفی» نيز در منابع شیعه با تعبیر «ید قدرة» نقل شد ه که 
فاقد شهة تشسيهى است که روايات اهل سنت بدان دچار است؛ با این حالء ابن عربى» 

۷-سایر روایاتی که ابنعربى در موضوع توحيدذ ک رکرده. صرفا در منابع‌ستی أ مده 
است که عبارتند از روايات: «كان الله فى عماء ما تحته هواء وما فوقه هواء». «من 
ذكرنى فى نفسه ذکرته فی نفسی». (ترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدر». «لو دلیتم 
بحبل لهبط على dl‏ «ان الله یتجلی يوم القيامة لهذه الأمة» «نور أنى teli‏ «لا تسبوا 
الدهر». «أصدق بيت قاله الشاعر الا کل شى ما خلا الله باطل». «رأيت ربی فى صورة 
الشاب». 

ر کی از هد اسه و س ا تصعای موق دو د ت ران الله فی قبلة 
المصلی» و «كنت كنزاً مخفیا» که بارها مورد اشارةً ابن‌عربی بوده است» تصريحكرده 
اند. 


٩-در‏ بررسی سندى روايات» مشخص شد که دسته‌ای از روايات» در نزد شيعه و 
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فصل جهارم: نتايج 8 ۳۲۳ 
سنی داراى سند صحیح است؛ که عبارتند از: احاديث «قرب نوافل). «كان الله ولا شىء 
معه» و «انَّ اله يفرح بتوبة عبده» اما برخى از آن روایات, تنها در نزد اهل سنّت صحيح 
تلقّی شده است؛ به عقیدة کسانی که تمام روايات صحيحين را صحيح قلمداد می‌کنند. 
روایاتی چون: دان الله خلق آدم على صورته» و «ینزل ربنا كل ليلة الى سماء الدنیا» 
احادیثی صحیح است؛ حالآنکه اين روایات در منابع شیعی از جهت سند. صحیح 
نبست؛ اما دو حديث «من عرف نفسه فقد عرف ریّه»» ob‏ الله ضرب بيده بين کتفی» در 
نزد ناقدان شيعه و v sla‏ صحیح نیست. 

۰-پاره‌ای از روایاتی که صرفاً در منابع سنی نقل شده در نزد محدّثان اهل سنت. 
دارای سند صحيح است که عبارتند از: «من ذکرنی فى نفسه ذکرته فى نفسی». «ترون 
ربكم كما ترون القمر ليلة البدر» «ان اله يتجلى يوم القيامة لهذه الامة». «نور أنى أراه» 
«لا تسبوا الدهر». «أصدق بيت قاله الشاعر الا کل شی ما خلا الله باطل». در مقابل 
obl,‏ «رأيت ربی فى صورة الشاب». «لو دلیتم بحبل لهبط على الّه». «کان الله فى 
عماء ما تحته هواء و ما فوقه هواء» سند صحيحى ندارد. 

١‏ ١-ابنعربىء‏ تمام روایات توحیدی را مبتنی بر نظرية وحدت و جود تفسیر کرده 
است؛ درنگاه او به روایات توحیدی, هر روایتی. اگرچه در تشبیه و تجسیم خداوند 
صراحت داشته باشدء قابل تو حبه است؛بلکه بايد كفت» همین روایات مستندات 
دینی وى و ساير صوفيه؛ در اثبات مطالبی چون وحدت وجود و موجود و تجلی 
خداست. زیراابن‌عربی» اموری چون رؤيت و تشبیه خداوند را باطرح بحث «تجلیات 
o an‏ ات کزان مه ور سای کولس a‏ 
تحسیم و تشبیه خداوند. مورد طرد يا تأويل محدّثان و دانشمندان مسلمان قرار 
گرفته» توشط ابن‌عربی پذیرفته و با همان ظواهر خودش مطرح شده است؛ با این 
توضیح که وی چنین اموری را مربوط به تجلی ذاتی خداوند می‌داند. 

۲-نقد وارد بر برداشتهای ابن‌عربی از احادیت بیشتر از دو جهت است: جهت 
نخست. تعارض نظرية وحدت وجود و موجود با آموزه‌های قرآن و حدیث است و 
جهت دوم. ناسازگاری پاره‌ای از برداشت‌های او با سیاق روایات است که در ضمن نقد 


و بررسی توضیحات او دربارة روايات» به شکل مبسوط بیان شد. 
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۱-قرآن كريم 
۲-عهد عتيق 
(حرف الف) 
۴ الاتقان فى علوم القرآن» سيوطىء جلال الدين عبدالرحمنين ابی بکرء قم انتشارات ذوى 
القربى» ١79‏ ق 
۸ ق 
١‏ الأربعون الصغرىء بیهقی» احمدين حسین» بیروت» دار الكتاب العربی» ٠١8‏ ق 


ابنعبد الب يوسفين عبد اللّهء بیروت دار adl‏ ۱۴۱۲ ق 
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۹ تا ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۶ اسماء و صفات حق تبارک وتعالى» ابراهيمى دینانی» غلامحسین, انتشارات اهل قلمء ۱۳۷۵ش 

۷ - آشنایی با ادیان بزرگ» توفیقی» حسین, تهران» سازمان سمت. ۱۳۸۴ش 

۸ - الاصابة فى تمییز الصحابةء ابن‌حجرعسقلانی» احمدبن علی» بیروت دارالکتب العلميةء ۱۴۱۵ 

٩‏ - اصلاح ble‏ المحدئین, خطابی» محمدبن محمدبن ابراهیم‌بن خطاب دار المأمون للتراث؛ 
دمشق, ۱۳۰۷ ق 

۰ -اصول فلسفه و روش رثاليسم [مجموعه آثارء ج ۰1۶ مطیهری» مرتضى» تهران. انتشارات صدراء 
بى تا 

١‏ أضواء على الصحیحین, نجمی» محمد صادقء مؤسسة المعارف الاسلامی قم ۱۴۱۹ ق 

۲ - أضواء على عقائد الشيعة الامامیق» سبحانی, جعفرء مؤسسة الإمام الصادق ŠEL‏ قم ۱۴۲۱ ق 


۳ - اعتقادات الإمامية» شيخ صدوق. محمدبن علىبن حسین‌بن بابويه» قم كنكره شيخ مفید ۱۴۱۴ 


۴ الأمالى» سيد مرتضی» علىبن حسین‌بن موسىء مكتبة آية الله العظمى المرعشی‌النجفی ۱۳۲۵ 
۵ الأمالى» شيخ صدوق» محمدبن علىبن حسيزبن بابویه» بيروت» موسسه اعلمی» ۱۴۰۰ ق 
۶ الامالی» شيخ طوسىء محمدبن حسنء انتشارات دارالثقافة قم» ۱۴۱۴ ق 
۷ امتاع الأسماع» مقریزی» تقی الدين أحمدبن علی» بيروت» دار الکتب العلمية» ۱۴۲۰ ق 
VA‏ انسان کامل (مجموعه آثارء ج ۰1۲۳ مطهری» مرتضی, تهران» انتشارات صدراءتا 
(حرف ب) 
۹ - بحار الأنوار مجلسی» محمدباقر بیروت» موسسة الوفاء ۱۴۰۴ ق 
۰ - البداية و bli‏ ابنكثير» اسماعیل‌بن عمروء بیروت» دار الفکر» ۱۳۰۷ ق 
۱ البرهان فى تفسیر القرآن» بحرانی» سيد هاشم, بنیاد بشت» تهران» ۱۴۱۶ ق 
۲ - بصاثر الدرجات» صفارء محمدبن حسن‌بن فروخ» قم انتشارات کتابخانه آیت الله مرعشی 
نجفی ۱۴۳۰۴ ق 
۳ - البیان فى تفسير القرآن» خوییء سيّد ابوالقاسم» قم انتشارات دارالثقلین» ۱۳۸۳ش 
(حرف پ) 
۴ پژوهشی در زمينهٌ کتاب کافی و موف آنء پهلوان» منصورء انتشارات نبأ ۱۳۸۳ش 
۵ - پیام‌امام (شرح تازه وجامعی برنهج‌البلاغه» مکارم شیرازی» ناصر, دارالکتب‌الاسلامية, تهران» 
۵ش 
(حرف ت) 
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۷ - تاريخ الاسلام و وفيات المشاهير و الأعلام. ذهبی» شمس الدين محمّدين احمد» بيروت» دار 

8 تاريخ الأمم و الملوک» طبرىء ابوجعفر محمدبن جریرء بيروت» دار التراث» ۱۳۸۷ ق 

۹ - تاريخ بغداده خطيب بغدادىء ابواحمدبن علىء دار الكتب العلمية ‏ بيروت. ۱۳۱۷ ق 
۱۳۵۸ 

۴۴ - تاريخ الیعقوبی» یعقوبی» احمدبن آبی یعقوب» بیروت» دار صادرء بی تا 

ع6 تأویل مختلف الحدیث. ابن‌قتیبه. عبدالله‌بن مسلم» المکتب الاسلامی» بیروت» ۱۴۱۳ ق 
بیروت» ۱۴۱۶ ق 

۷ - تفسير المحيط الأعظم و البحر الخضم» آملی» سيد حيدرء سازمان جاب وانتشارات وزارت ارشاد 
اسلامی» تهران» ۱۴۲۲ ق 
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۶۸ 3 ارزيابى روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


١ع‏ تمهيد القواعد با مقدمه و تصحيح: سيد جلال الدين آشتیانی ابنالتركهء صائن الدين علىبن 
محمد انتشارات وزارت فرهنگ و آموزش عالی» تهران» ۱۲۶۰ش 
۲ - تنبیه الغافلین و تذكرة العارفین» کاشانی» مولی فتح الله» به تصحیح دکتر منصور يهلوان» انتشارات 
میقات» ۱۳۶۴ش 
۶۳ تنزیه الانبیاء والائمه» سيد مرتضىء علی‌بن حسین‌بن موسی, انتشارات شریف رضىء قم» بىتا 
۴ التوحيدء شيخ صدوق, محمدبن علی‌بن حسین‌بن بابوبه. انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه 
قم ۱۳۹۸ ق 
۵ - توحيدعلمى وعینی» حسينى طهرانی» سیدمحمدحسین, انتشارات حکمت» تهران» ۱۴۱۰ 
عع - توحيد صمدی» حسن زاده آملی» حسنء كيهان اندیشه» شمارهٌ ۵۶ مهر و آبان ۱۳۷۳ش 
۷ تهذیب الكمال» مزی» جمال الدين أبى الحجاج یوسف بيروت» مؤسسة الرسالةء ۱۴۰۶ ق 
(حرف ج) 
۸ - جامع الأسرار و منبع الأنوارء آملى» سيد حيدرء انتشارات علمى و فرهنكى وزارت فرهنگ و 
آموزش عالی» ۱۲۶۸ ش 
۹ جامع بیان العلم وفضله ابن‌عبد البرء یوسف‌بن عبد ال دار الکتب العلمية بیروت» ۱۳۹۸ ق 
۰ جامع البیان فى تفسیر القرآن» طبری» ابوجعفر محمدین جریر دار المعرفة» بیروت» ۱۴۱۲ ق 
۱ - الجامع لأحكام القرآن» قرطبی» محمدبن احمد» تهران» انتشارات ناصر خسروء ۱۳۶۴ش 
۲ الجامع الصحیح» بخاری» محمدين اسماعیل دارالفکر» بيروت» بی‌تا 
(حرف ح) 
۳ الحدائق الناضرة بحرانی (محقق)» شيخ یوسف مؤسسة النشر الاسلامی, قتا 
۴ حقائق التفسیر, سلمی» محمدبن حسينء مرکز نشر دانشگاهی, تهران. ۱۳۶۹ ش 
۵- حواشی دفع شبه التشبیه» سقاف» حسن, دار الامام النووی» عمان, اردن» ۱۴۱۳ ق 
(حرف K‏ 
o VP‏ خصاتص الائمةء سيد رضیء ابوالحسن محمدبن حسین‌بن موسیء مجمع البحوث الاسلامية 
متعلق به آستان قدس رضوی علیه‌السلام ۱۴۰۶ ق 
(حرف د) 
۷ - داوریهای متضاد دربارة محیی الدین عربىء الهامی» داودء انتشارات مکتب اسللام» قم» ۱۳۷۹ش 
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AF‏ الدر المنثور فى تفسير المأثوره سيوطىء جلال الدين عبدالرحمنبن ابى بكرء كتابخانه آية الله 
مرعشى نجفی» قم ۱۴۰۴ ق 


۴- دقائق التفسيرء ابن تيميهء تقىالدين ابوالعباس» احمدبن عبدالحليم» مؤسسة علوم القرآن» دمشق» 
317 

۶ الدیباج على صحيح مسلمبن حجاج» سیوطیء جلال الدين عبدالرحمن‌بن ابی بكرء دار ابنعفان» 
المملكة العربية السعودية, ۱۴۱۶ ق 


(حرف ذ) 
۷ - ذيل تاريخ بغداد» ابنالنجار البغدادی» محمدبن محمود. بیروت دار الكتب العلمية ۱۳۱۷ ق 
(حرف ر) 


۵ - روض الجنان» رازى» ابوالفتوح حسین‌بن le‏ بنياد يزوهشهاى آستان قدس رضوىء مشهد 


۸ ق 
(حرف ز) 
۶ زاد المسير فى علم التفسیر ابنجوزىء ابوالفرج عبدالرحمنبن de‏ دار الكتاب العربى» بيروت» 
۳ ق 
(حرف س) 
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m ۰‏ ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


سنن ابن‌ماجه» ابن‌ماجه» محمدبن يزيدء بیروت. دارالفكرء بىتا 

٩‏ - سنن ابی داودء ابوداود سجستانی» سلیمان‌بن اشعثء بیروت دارالفكر. ۱۴۱۰ ق 

۰ - سنن ترمذی» محمدبن عیسی ترمذىء بیروت. دار الفکر» ۱۳۰۳ ق 

۰۱ - سنن دارقطنی» آبوالحسن علی‌بن عمر دارقطنی, بیروت دارالکتب العلمیه» ۱۴۱۷ ق 

۲ - سنن الاارمی» عبدالله‌ین بهرام دارمی» مطبعة الاعتدال» دمشق» ۱۳۴۹ ق 

۴ - السنن الکبری بيهقى» احمدبن حسينء بيروت» دارالفکر بی‌تا 

۴ - سنن نسایی» نسایی احمدین شعیب بیروت دارالفکر ۱۳۴۸ 

۵ - سیر آعلام النبلاءء ذهبی. شمس الدین محمدبن احمدء مؤسسة الرسالةء بیروت» ۱۴۱۳ ق 

۶ - السيرة النبوية» ابن‌هشام آبومحمد عبد الملک‌بن هشام المعافری» دار المعرفةء بیروت بی‌تا 

(حرف ش) 

۷ - شرح أصول الكافىء مازندرانی» مولی محمد صالح» بیروت دار احیاء التراث العربی» ۱۴۲۱ ق 

۸ - شرح صحیح مسلم» نووی» یحیی‌بن شرف دارالکتب العربی» بیروت» ۱۳۰۷ ق 

VA‏ شرح فصوص الحکم. قیصری, داودبن محموده شرکت انتشارات sele‏ و فرهنگی» تهران» 
۵ ش 

۰ - شرح مبسوط منظومه [مجموعه آثاره ج A‏ مطیهری» مرتضی» تهران» انتشارات صدراء بی‌تا 

۱ - شرح منظومه (مجموعه آثار z‏ 40 مطهری» مرتضی, تهران» انتشارات صدراءتا 

۲ - شرح منازل السائرین» تلمسانی» عفیف الدین سلیمان» انتشارات بیدارء قم» ۱۳۷۱ش 

۳ - شرح مائة كلمة ابن‌میثم بحرانی» ميثمبن على» قم» انتشارات جامعة مدرسین حوزة علمیه» بى تا 

۴ - شرح نهج البلاغةء ابنابى الحديدء عبد الحمیدبن هبة الله قم انتشارات كتابخانه آيتالله 
مرعشی نجفىء ۱۴۰۴ 

۵ - الشفا بتعریف حقوق المصطفی, قاضی عیاض آبوالفضل عیاض الیحصبی, دار الفکر الطباعة 
والنشر والتوزیع بیروت» ۱۳۰۹ ق 

۶ - شناخت حدیث. معارف» مجید تهران» انتشارات نبأ ۱۳۸۷ش 

۷ شيخ المضیره ابوهریره ابوريّهء محمود. دارالمعارف» مصرء ۱۹۷۰م 

(حرف ص) 

۸ - صحیح ابن‌حبان» مؤسسة الرسالة» ۱۴۱۴ ق 

۹ - صحیح مسلم» مسلمین حجاج» دارالفکرء بیروت» ۱۴۰۳ ق 

۰ - صحيفةٌ sploš‏ همام‌پن منبه» مکتبة الخانجی, قاهره ۱۴۰۶ ق 

١‏ الصراط المستقيم» بیاضی» علی‌بن يونس العاملی, به تصحیح وتعلیق محمدباقر بهبودی, المکتبة 
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المرتضوية لإحياء الآثار الحعفرية, ۱۳۸۴ 
(حرف ض) 
7 الضعفاء الکنین عقيلى» محمّدبن عمروء دارالكتب العلميّةء بیروت» ٠۴۱۸‏ ق 
۳ - ضعيف سنن الترمذی, o GUMI‏ محمد ناصرء المكتب الاسلامی» بیروت» ۱۴۱۱ ق 
(حرف ط) 
۴ الطبقات الكبرىء ابن‌سعد. محمدبن سعد الهاشمىء تحقيق محمد عبد القادر عطاء بیروت دار 
الكتب العلميةء ٠۴٠۰‏ ق 
الطرائف فى معرفة مذاهب الطوائف» ابن‌طاووس» رضى الدين علىبن موسی‌بن جعفرء چاپخانه 
خیام قم ۱۴۰۰ ق 
(حرف ع 
۶ - عبقات الانوار فى امامة الائمة الاطهار, میرحامد حسينء اصفهان, کتابخانه عمومی‌امام امير 
المومنین علی, ۱۳۶۶ش 
۷ - علل الدارقطنی, آوالحسن علی‌بن عمر دارقطنی» دار طيبةء الریاض» ۱۴۰۵ ق 
۸ العلل ومعرفة الرجال» ابنحنبلء احمد. دارالخانی» الریاض: ۱۳۰۸ ق 
۹ - عمدة القاری» عینی» محمودبن آحمد. دار احیاء التراث العربی» بیروت بی‌تا 
۰ عوالی اللآلى» ابن‌ابی جمهوراحسائی» محمدبن علىبن ابراهیم» انتشارات سيد الشهداء AE‏ ق 
۵ ق 
۱ - عیون اخبار الرضا ČE‏ شيخ صدوق» محمدین علی‌بن حسین‌بن بابویه. نشر جهان» تهران» 
۷۸ ش 
۳۲ - عیون الحکم والمواعظ واسطی علی‌بن محمد اللیثی» دار الحدیث بی‌تا 
(حرف غ) 
۳ - الغدير فى الکتاب و السنه و الادب امینی, عبدالحسين» قمء مركز الغدیر للدراسات الاسلامیه, 
۶ ق 
۴ -غرر الحکم و درر الکلم» آمدی» عبد الواحدبن محمد تميمىء قمء دفتر تبلیغات اسلامی» ۱۳۶۶ 
۵ _ غریب الحدیث. ابن‌سلام. ابوعبید قاسمبن سلام. دار الکتاب العربی» بیروت» ۱۳۹۶ 
۶ - الغيبة» طوسی» محمدبن حسن» قم» مؤسسه معارف اسلامی ۱۴۱۱ ق 
(حرف ف) 
۷ - فتح الباری فى شرح صحیح بخاری ابن‌حجرعسقلانی» احمدبن علی» بیروت. دار المعرفة, بى تا 
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۳ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۸ _ فتح المعین» سقاف» حسن, مكتبه الامام النووی» عمان, اردن» ۱۴۱۰ ق 
۹ - الفتوحات المکیّه. ابن‌عربی» محی الدین محمدبن علىء بیروت. دارصادر بی تا 
۰ - فرهنگ معاصر عربی - فارسی» آذرنوش آذرتاش» تهران» نشر نی» ۱۳۸۸ش 
۱ - فصوص الحکم» ابن‌عربی» محی الدين محمدبن علی» انتشارات الزهراء ۱۳۷۰ش 
۲ - فضائل الخمسة من الصحاح الستة» فیروز آبادی» سيد مرتضىء انتشارات» اسلامیه» تهران» 
۲ ق 
۳ - الفهرست» طوسی» محمدبن حسنء مؤسسه النشر الاسلامی» قم ۱۴۱۷ ق 
۴ - فهم القرآن» محاسبی حارث‌بن اسد بیروت دارالفک ۱۳۹۸ ق 
(حرف ق) 
۵ - قرآن در اسلا طباطبایی» سيّد محمّد حسین دارالکتب الاسلامیه, تهران» ۱۳۵۲ش 
(حرف ک) 
۶ الکافی» کلینی. محمدبن یعقوب» تهران دار الکتب الاسلامية, ۱۳۶۵ ش 
۷ - الکامل فى ضعفاء الرجال, ابن‌عدی عبداللهبن عدی, دار الفکر للطباعة والنشر والتوزيع» بيروت 
۹ق 
۸ _كتاب الزهد» حسينين سعيد اهوازیء انتشارات العلميةء قم ۱۳۹۹ ق 
۹ _كتاب السنّةء ابنابى عاصمء عمروبن عاصم الضخاک» المكتب الاسلامی, بیروت» ۱۴۱۳ ق 
۰ _كتاب العین» خلیل‌بن احمد قم دارالهجرة ۱۴۰۹ ق 
۵۱ -کتاب المؤمنء حسينبن سعید اهوازىء انتشارات مدرسه امام مهدی des)‏ قم» ۱۳۰۴ ق 
۲ - الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل» زمخشری» محمود. بیروت» دار الکتاب العربی» ۱۴۰۷ ق 
۳ _ کشف الاسرار و عدة الأبراه میبدی» رشیدالدین احمدبن ابی سعد تهران» انتشارات امير کبیر 
۷ ش 
۴ _ کشف الخفاء عجلونی» اسماعیل‌بن محمد بیروت دارالکتب العلمية» ۱۴۰۸ ق 
۵ -كشف المراد فى شرح تجرید الاعتقاده (علامه ] حلی» جمال الدّين حسن‌بن یوسف بی‌جاء بی‌تا 
۶ - الكفاية فى علم الروايةء خطیب بغدادىء ابواحمدین علی» بیروت» دار الکتب العربی» ۱۴۰۵ ق 
۷ _كليات علوم اسلامی» مطهری» مرتضی, انتشارات صدرا تهران» ۱۳۸۲ش 
(حرف گ) 
۸ - گزیده کافی» بهبودی» محمد باقر انتشارات مرکز انتشارات علمی و فرهنكىء تهران» ۱۳۶۳ ش 
٩‏ - گلشن رازه شبستری» محمود انتشارات كتابخانة طهوری» ۱۳۶۱ش 


www.ebnearabi.com 


(حرف ل) 

۰ - لسان العرب ابن منظورء دار احياء التراث العربی» بیروت» ۱۴۰۵ ق 

۱ -لسان الميزان» ابن حجرعسقلانی» احمدبن علی» مؤسسة الأعلمى للمطبوعات» بیروت» ۱۳۹۰ ق 

۲ - اللهوف على قتلی الطفوف ابن‌طاووس» رضی الدين علی‌بن موسی‌بن جعفر انتشارات جهان» 
تهران» ۱۳۴۸ ش 

(حرف م( 

۳ _ مأخذ يابى احاديث جامع الاسرار سيد حيدر آملی» خدایاری» على نقی» انتشارات دليل ما 
۴ش 

۴ _ متشابه القرآن» ابن‌شهر آشوب» محمدبن علی‌بن شهر آشوب مازندرانی» انتشارات بیدارء ۱۳۲۸ 

۵ - مثنوی» مولوی» جلال الدين محمّدء تهران» نشر طلوع» ۱۳۶۴ش 

۶ _ المجازات النبویة سيد رضىء ابوالحسن محمدبن حسین‌بن موسی» منشورات مكتبة بصيرتى» 
قم بىتا 

۷ _ مجمع البحرین, طریحی» فخر الدين» مکتب النشر الثقافة الاسلامیة ق ۱۴۰۸ ق 

۸ - مجموعه آثار حكيم صهباء قمشه ای» محمد رضاء جاب اول» اصفهان» کانون پژوهش؛ ۱۳۷۸ 

۹ مجمع البیان فى تفسیر القرآن. طبرسی, فضل‌بن حسنء تهران» انتشارات ناصر خسرو ۱۳۷۲ش 

۰ - مجمع الزوائدء هیثمی, نورالاین علی‌بن أبى بكرء دار الکتب العلمية, بیروت» ۱۴۰۸ ق 

۰ - المحاسن, برقی, احمدبن محمدبن خالدء قم دار الکتب الاسلامية ۱۳۷۱ ق 

۲ - محاسن التاویل قاسمی» محمد جمال الدین» دار الکتب العلمیه, بیروت» ۱۴۱۸ ق 

۳ - المحررالوجیز, ابن‌عطیه اندلسی» عبد الحقبن غالب بیروت» دارالکتب العلمیه» ۱۴۲۲ ق 

۴ - المحصول فى علم اصول الفقه, فخر رازی» محمّدبن عمر بيروت» مؤسسه الرسالةء ۱۴۱۲ ق 

۵ - محیی الدين ابن‌عربی چهرة برجستة عرفان اسلامی» جهانگیری» محسن, انتشارات دانشگاه 
تهران» ۱۳۷۵ش 

šla. ۶‏ العقول» مجلسی» محمدباقر مؤسسة الوفاء بيروت» لبنان» ۱۴۰۴ ق 

۷ - مستدرکات علم رجال الحدیث نمازی شاهرودی» علی» نشر شفقء تهران» ۱۴۱۲ ق 

۸ - مستدرک سفينة البحار, نمازی شاهرودی» علی» مؤسسة النشر الاسلامی, قم ۱۴۱۸ ق 

۹ - المستدرک على الصحیحین» حاکم النیشابوری» آبوعبداله» دار المعرفة» بیروت بى تا 

۰ - المسند. ابن حنبلء احمد. بیروت» دارصادر بی‌تا 

١‏ - مسند ابن‌راهویه ابن‌راهویه. اسحاق‌بن ابراهيم» مكتبة الایمان, المدينة المنورة ۱۴۱۲ ق 


۲ - مسند أبى داود طیالسی, سلیمان‌بن داودبن الجاروده دار المعرفة» بیروت بی‌تا 


www.ebnearabi.com 


۶ 3 ارزیابی روايات فتوحات مكيه در باب توحيد 


۴ - المسند موصلىء ابويعلى احمدبن علی» دمشقء دار المأ مونء بیتا 

۵ - مصادرنهجالبلاغة وأسانیده حسينى خطيب سيد عبد الزهراء دارالزهراء بیروت ۱۳۶۷ 

۶ _ مصباح الشريعةء مؤسسة الأعلمى للمطبوعات» ۱۴۰۰ ق 

۷ - المصنف ابن‌آبی شيبة الکوفی» عبدالثهين محمد دار الفکر للطباعة والنشر والتوزیع» بیروت 
MER‏ 

۰ - المعجم الأوسطء الطبرانی» سلیمان‌بن احمدء دار الحرمين للطباعة والنشر والتوزیع» ۱۴۱۵ ق 

۲ المعجم الكبير الطبرانی» سليمانبن احمدء دار احياء التراث العربى: بىتا 
۲ ق 

۸ - مقباس الهداية» مامقانی» عبدالله» قم» موسسة آل البيت و الاحياء لتراث» ۱۴۱۱ ق 
تهران» ۱۳۷۸ ش 
۳ش 

۱ من لا يحضره الفقیه» شيخ صدوق. محمدبن علی‌بن حسيزين بابوبه. مؤسسه انتشارات 
اسلامی ۱۴۱۳ 
عمومى أي ةالله مرعشی‌نجفی» قم SNET‏ 

٠‏ الموطأء مالكبن انسء تصحيح وتعليق: محمد فؤاد عبد الباقی» دار احياء التراث العربى: بيروت» 
۶ ق 
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YYo m فهرست منابع‎ 


0 الميزان فى تفسير القرآن» a‏ سيّد محمّد حسین» دفتر انتشارات اسلامى جامعة مدرسين 
حوزةٌ علميه قم ۱۴۱۷ ق 
(حرف ن) 
۲۰۶ النافع يوم الحشر فى شرح «الباب الحادى عشر», فاضل مقداد, مقدادين عبدالله» تهران» سازمان 
فجرء ۱۳۷۹ش 
۰ _ نهج البلاغة» سيد رضىء ابوالحسن محمدبن حسین‌بن موسىء قم دارالهجرة بى تا 
(حرف و) 
۱ الورعء ابن أبى الدنياء عبدالله‌بن عبید» کویت. الدار السلفيةء ۱۴۰۸ 
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